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باقي سورة الأنعام من الآية 04 إلى الآية ١704‏ 
5 
قوله تعالى: ‏ ودا جاک الیے بویٹ اتتا کٹل سكم ع بك E‏ 
2ا کے FE‏ اکر من هل ۳ھ سوا بجهدلة حم تاب من بعلي 
َأَصلح انم عقور رد 42 

فی الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اختلفوا في قوله : وَإدًا ج12 الت بُوْمِبُونَ باون * فقال بعضهم : هو على 
لاق فى كل من مت لت ونل ارون :عل تلاي ام الصنة الذيق سال اث کرڈالرمبرل 
عليه السلام طرْدهم وإبعادهم» فأكرمهم الله بهذا الإكرام . وذلك لأنه تعالى نهى الرسول عليه 
السلام أولاعن طردهمء ثم أمره بأن يكرمهم بهذا النوع من الإكرام . قال عكرمة : كان النبي يله 
إذا رآهم بدأهم بالسلام ويقول: «الحَمْدُ لِلَه الذي جَعَلَ في متي م مَنْ أَمَرَنِي ان أَبْدَأه بالسّلام» وعن ابن 
عباس رضي الله عنهما: أن عمر لما اعتذر من مقالته واستغفر الله منهاء وقال للرسول عليه 
السلام : ما أردت بذلك إلا الخير! ! نزلت هذه الآية . وقال بعضهم : بل نزلت في قوم أقدموا على 
ذنوبء ثم جاؤوه پل مُظهرين للندامة والأسف. فنزلت هذه الآية فيهم والأقرب من هذه الأقاويل 
أن تحمل هذه الآية على عمومهاء فكل من آمن بالله دخل تحت هذا التشريف . 

ولي ههنا إشكال؛ وهو: : أن الناس اتفقوا على أن هذه السورة نزلت دفعة واحدة» وإذا كان الأمر 
كذلك» فكيف يمكن أن يقال في كل واحدة من آيات السورة : إن سبب نزولها هو الأمر الفلاني 
بعينه ؟ 

المسألة الثانية : قوله : وَإدًا جا الت يوون بِعَاينَ 4 مشتمل على أسرار عالية» وذلك لأن 
ماسوی الله تعالى فهو آیات وجود الله تعالى» وآیات صفات جلاله وإكرامه وكبريائه» وآيات 
وحدانيته» وما سوى الله فلا نهاية له» وما لا نهاية له فلا سبيل للعقل في الوقوف عليه على التفصيل 
التام؛ إلا أن الممكن هو أن يطلع على بعض الآيات ويتوسل بمعرفتها إلى معرفة الله تعالى» ثم 
يؤمن بالبقية على سبيل الإجمال» ثم إنه يكون مدة حياته كالسائح في تلك القفار» وكالسابح في 
تلك البحاں ولما كان لا نهاية لها فكذلك لا نهاية لترقي العبد في معارج تلك الآيات؛ وهذا مشرع 
جملي لا نهاية لتفاصيله. ثم إن العبد إذا صار موصوفا بهذه الصفة فعنذ هذا أمَر ا 
يقول لهم : سکم عب فيكون هذا التسليم بشارة لحصول السلامة : وقوله و کب رتك عل 
07 اک٤4‏ بشارة لحصول الرحمة عقيب تلك السلامة» أما السلامة اما کت 
الظلمات وم رکز الجسمانيات ومعذن الآفات والمخالفات وموضع التغیبرات والتبدیلات : وأما 
الکرامات فبالوصول إلى الباقيات الصالحات والمجردات المقدسات› والوصول إلى فسحة عالم 
الأنوار والترقي إلى معارج سرادقات الجلال . 


٦‏ سورة الأنعام 
المسألة الثالثة : ذكر الزجاج عن المبرد أن السلامة في اللغة أربعة أشياء» فمنھا سلمت سلامًا 
وهو معنی الدعاء؛ ومنها أنه اسم من أسماء و مس دی ہس فی بد 
العظیمء أحسبه سمي بذلك لسلامته من الآفات» وراك و مس پلک وذلك أيضًا 
لسلامتها من الرخاوة. ثم قال الزجاج : قوله : لم ع 4 السلام هاهنا يحتمل تأويلين : 
أحدهما: أن يكون مصدر سلمت تسليمًا وسلامَّاء مثل السراح بھے سس 
سلامًا: دعوت له بأن یَسُلم من الآفات في دينه ونفسەء فالسلام بمعنى التسليم . والثاني : أن 
يكون السلام جمع السلامة» فمعنى قولك السلام عليكم : السلامة عليكم . وقال أبو بكر بن 
الأنباري : قال قوم : السلام هو الله تعالى» فمعنى السلام عليكم : يعني الله عليكم» أي على 
حفظكم . وهذا بعید في هذه الآية لتنكير السلام في قوله : ثل سل ع 4 ولو كان معرمًا 
لصح هذا الوجه . وأقول: كتبت فصولا مشبعة كاملة في قولنا: (سلام عليكم) وكتبتها في سورة 
التوبةء وهي أجنبية عن هذا الموضع؛ فإذا نقلته إلى هذا الموضع كمل البحث» والله أعلم . 
أما قوله: « کب ریک عل مه اَ4 ففيه مسائل: 

المسألة الأولى: قوله: (كتب كذا على فلان) يفيد الإيجاب . وكلمة (على) أيضًا تفيد 
الإيجاب» ومجموعهما مبالغة في الإيجاب» فهذا يقتضي كونه سبحانه راحمًا لعباده رحيما بهم 
على سبيل الوجوب» واختلف العقلاء فی سبب ذلك الوجوب: فقال أصحابنا: له سبحانه أن 
يتصرف في عبيده كيف شاء وأراد» إلا أنه أوجب الرحمة على نفسه على سبيل الفضل والكرم . 
وقالت المعتزلة : إن كونه عالمًا بقبح القبائح وعالمًا بكونه غنيًا عنها - يمنعه من الإقدام على 
القبائح ولو فَعَله كان ظلماء والظلم قبيح» والقبيح منه محال . وهذه المسألة من المسائل الجلية 
في علم الأصول . 

المسألة الثانية: دلت هذه الآية على أنه لا يمتنع تسمية ذات الله تعالى بالنفس » وأيضا قوله 
تعالى : اتَمَلَمُ ما فى تَقیی وَل لَمَکڑ مَا فى تَليك1۹لماددہ: ]٠١١‏ يدل عليه» والنفس هاهنا بمعنى 
الذات والحقیقةء وأما بمعنى الجسم والدم فالله سبحانه وتعالى مقدس عنه؛ لأنه لو كان جسمًا 
لكان مرکبّا والمرکب ممكن» وأيضًا أنه أحد» والأحد لا يكون مرکبّا وما لا یکون مرکبا لا 
يكون جسمًاء وأيضًا أنه غني كما قال : الد الین 4 والغني لا يكون مركبّاء وما لا يكون مركبًا 
لا یکون جسمّاء وأيضًا الأجسام متماثلة في تمام الماهية» فلو كان جسمًا لحصل له يثل؛ وذلك 
باطل لقوله: لیس كدلو وى 4الشورى: 61١‏ فأما الدلائل العقلية فكثيرة ظاهرة باهرة قوية 
جلیةء والحمد لله عليه . 

المسألة الثالثة : قالت المعتزلة : قوله: «كتب رکم عل ثيه أَليَمْمَةَ 4 ينافي أن يقال: إنه 
تعالی يخلق الكفر في الکافرء ثم يعذبه عليه أبد الأباد» وينافي أن يقال : إنه يمنعه عن الإيمان» 

ثم يأمره حال ذلك المنع بالإيمان» ثم يعذبه على ترك ذلك الإيمان . 


الآية رقم )٥٥(‏ ۷ 


وجواب أصحابنا : أنه ضار نافع محيي مميت» فهو تعالى فُعَل تلك الرحمة البالغة وفَعَل هذا 
القهر البالغ . ولا منافاة بين الأمرين . 

مت : من الناس من قال: إنه تعالى لما أمّر الرسول بأن يقول لهم : سکم عم 
کت و مم اَ4 كان هذا من قول الله تعالى ومن کلامە فهذا يدل على أنه 
سبحانه وتعالى قال لهم في الدنیا : سک علق كنب 7 رک عل فيه اة وتحقیق هذا 
الكلام أنه تعالى وعد أقوامًا بأنه يقول لهم بعد الموت : مل قلا ين تب کر ري . رم ثم إن 
أقواما أفنوا أعمارهم في العبودية حتى صاروا في حياتهم الدنيوية كأنهم انتقلوا إلى عالم القيامة› 
لا جرم صار التسليم الموعود به بعد الموت في حق هؤلاء حال كونهم في الدنيا. ومنهم من 
قال : لاء بل هذا كلا e‏ 

ثم قال تعالى: اتم مَنْ عیل نکم سوا لت ر تاب یں بعرو اصح وفيه مسائل: 

المساة الأول اعلم أن هذا لا تول التوية من الکٹر: لأن هذا الكلام خطاب مع الذين 
وَصَفهم بقوله : وا 1 الب بُوْمِبُونَ بكايين* فثبت أن المراد منه توبة المسلم عن المعصية» 
والمراد من قوله : # يز © ليس هو الخطأ والغلط؛ لأن ذلك لا حاجة به إلى التوبة» بل المراد 
منه أن تقدم على المعصية بسبب الشهوة» فكان المراد منه بيان أن المسلم إذا أقدم على الذنب 
مع العلم بكونه ذنبًا ثم تاب منه توبة حقيقية» فإن الله تعالى يقبل توبته . 

المسألة الثانية : قرأ نافع َنَم مَنْ عَيِلَ مِنْ) بفتح الألف (فإنه غفور) بكسر الألف» وقرأ 
عاصم وابن عامر بالفتح فيهماء والباقون بالكسر فيهما: أما فتح الأولى فعلى التفسير للرحمة؛ 
786 على شرو ادن مكل کم . وأما فتح الثانية فعلى أن يجعله بدلا من 
الأولى ٠‏ كقوله: لالدو اکر لتا , مم وکر ایا وعظنما نر خر [المؤمنوه : جع وقوله : كيب 

له آم من كولاه فام 0171 : :ع وقوله : الم موا انم من ساد الله وَرَسُولم مأ لم تار 
جهنم € رة مہہ قال أبو علي الفارسي : من قْتَح الأولى فقد جعلها بدلا من الرحمة . وأما التي 
بعد الفاء فعلى أنه أضمر له خبرًا تقديره» فله أنه غفور رحيم» أي فله غفرانه» أو أضمر مبتداً 
يكون (أن) خبره كأنه قیل : فأمره أنه غفور رحيم . وأما من كسرهما جميعًا فلأنه لما قال 
كت ری کے € فقد تم هذا الكلام» ثم ابتدأ وقال (إنه من عمل منكم سوا 
بجهالة ثم تاب من بعده وأصلح فإنه غفور رحيم) فدخلت الفاء جوابًا للجزاءء وكسرت إنَّ لأنها 
دخلت على مبتدأ وخبرء كأنك قلت: فهو غفور رحيم . إلا أن الكلام» بأن أوكد هذا قول 
الزجاج . 

وقرأ نافع الأولى بالفتح والثانية بالکسر ؛ لأنه أبدل الأولى من الرحمة» واستأنف ما بعد 
الفاء . والله أعلم . 


۸ سورة الأنعام 
المسألة الثالثة : قوله: من عَيِلَ نكم وا يهار قال الحسن : کل من عمل معصية فهو 
جاهل . ثم اختلفوا: فقيل : إنه جاهل بمقدار ما فاته من الثواب وما استحقه من العقاب . وقيل : 
إنه وإن علم أن عاقبة ذلك الفعل مذمومةء إلا أنه آثر اللذة العاجلة على الخير الکثیر الآجل › 
ومن آثر القليل على الكثير قيل في العرف: إنه جاهل.. 
عامل سب ے ےہ ربج سد 
الجاهل . 


وقيل ال شار با اجا الكفزة | ة إلى ما اقترحوه» ولم يعلم بأنها 
مفسدة ونظير هذه الآية قوله : ٭* إِنَّمَا e‏ ا هر € [النساء : : [NV‏ 


المسألة الرابعة : قوله تعالى : 7 تاب من بَمَدِو وَأصَكََ © فقوله: #رَاب* إشارة إلى الندم 
على الماضي » وقوله : #وَآصَل» إشارة إلى كونه آتيّا بالأعمال الصالحة في الزمان المستقبل . 
ثم قال: فم حَمُوْرُ يحم 4 فهو غفور بسبب إزالة العقاب» رحیم بسبب إيصال الثواب الذي هو 
النهاية في الرحمة . والله أعلم . 

قوله تعالى: 8 وَكَدَاِكَ فصل اليب وَلتَسَتَبِينَ سيل ألمي © 4 

المراد: ری ار وا دوي ای ب 
فكذلك نميز ونفصّل لك دلائلنا وخُججنا في تقرير کل حق ينكره أهل الباطل . 

وقوله : وكين سيل الْمُبْرِرِنَ 4 عطف على المعنى» كأنه قيل : ليظهر الحق وليستبين» 
وحسن هذا الحذف لكونه معلوما. 

واختلف القراء في قوله : (لتستبين) فقرأ نافع : (لتستبين) بالتاء (وسبيل) بالنصب» والمعنى : 
لتستبين يا محمد سبيل هؤلاء المجرمين . 

وقرأ حمزة والکسائي وأبو بكر عن عاصم : (ليستبين) بالياء (سبيل) بالرفع» والباقون بالتاء 
(وسبیل) بالرفع على تأنيث سبيل . وأهل الحجاز يؤنثون السبيل» وبنو تميم يذكرونه. وقد نطق 
القرآن بهما فقال سبحانه: ##وإن 7ڑ سیل الم لا یتَدوہ سيلا ہچ [الأعراف : 145] وقال: 
ویڈو عن سيل الو بوتا عِوَبًا 4 زان ا 

فإن قیل: لم قال : سكين مل ألمي # ولم يذكر سبيل المؤمنین؟ 

قلنا: ذكر أحد القسمين يدل على الثاني» كقوله: سيل تكم الْحَر؟ [السل: ۸۱ ولم 
يذكر البرد. وأيضًا فالضذان إذا كانا بحيث لا يحصل بينهما واسطة» فمتى بانت خاصية أحد 
القسمين بانت خاصية القسم الآخرء والحق والباطل لا واسطة بينهماء فمتى استبانت طريقة 
المجرمين فقد استبانت طريقة المحقين أيضًا لا محالة . 


الآية رقم )۵۷۰۵٦(‏ ۹ 


: و 1 ۶ و سے م 57 دح وو لس مر و م 
قوله تعالى: ۾ قل انی نیت أن أعبد ایت تلعوں من دون او كل لا اَی 
ع + مسر ولا ہے م 4 رصم ےہ روب ہے ہے ا س 2 و ہے ت بس 
نوم قد کت لدا وما آنا ت الْمَهْئَينَ © فل إِنْ عل بَتو من 5 


Cal 
سبیل المجرمين» ذكر في هذه الآية أنه تعالى نهى عن سلوك سبيلهم فقال : فل إن مميت آن عبد‎ 
الست عة من كن ا رگن أن الذين رتا ھا يدر نها ياء على حفن اليوى والتقلية:‎ 
لا على سبيل الحجة والدليل ؛ لأنها جمادات وأحجاں وهي أخس مرتبة من الإنسان بكثير»‎ 
وكون الأشرف مشتغلاً بعبادة الأخس أمْر يدفعه صريح العقل . وأيضًا أن القوم كانوا ينحتون تلك‎ 
الأصنام ويركبونهاء ومن المعلوم بالبديهة أنه يقبح من هذا العامل الصانع أن يعبد معموله‎ 
ور . فثبت أن عبادتها مبنية على الهوى ومضادة للهدى» وهذا هو المراد من قوله: #قل‎ 

َك ای نو کڪ ثم قال : َد صضَلَك إا وما آنا مرت الْمُهَْنَ4 أي إن اتبعت أهواءكم فأنا ضال 
ا . والمقصود كأنه یقول لهم : أنتم كذلك . ولما نفى أن يكون الهوى 
متبعاء نبّه على ما يجب اتباعه بقوله : قل إِنْ عَل بََیْتَو يّن رن أي في أنه لا معبود سواه . 
وكذبتم أنتم حيث أشركتم به غيره . 

واعلم أنه عليه الصلاة والسلام كان يخوفهم بنزول العذاب عليهم بسبب هذا الشرك» والقوم 
لإصرارهم على الكفر كانوا يستعجلون نزول ذلك العذاب» فقال تعالی : قل يا محمد: لما 
عندى ما سَْتَعْجِلُونَ بوه # يعني قولهم: الله إن كانت هلدا هو الح بن عن قمر علا 
حصا ين ألسَسمَلِ أو قيا بِعَدَابٍ ألير € الأنفاد: *م] والمراد أن ذلك العذاب ينزله الله فی الوقت 
20 ولا قدرة لي على تقديمه أو تأخيره . ۱ 

ثم قال : إن اگم إل ّ4 وهذا مطلق يتناول الكل . والمراد هاهنا: إن الحكم إلا لله فقط 
نی تأر عذايهم قفي الحق) آي اتف ء الحق في كل ما يقضي من التأخير والتعجيل وه 
حير ألْمَصِلِينَ 4 أي القاضین ء وفيه مسألتان : 

ا 
الأمور إلا إذا قضى الله به» فيمتنع منه فعل الكفر إلا إذا قضى الله به وحَکم به. وكذلك في 
جميع الأفعال» والدليل عليه أنه تعالی قال : إن اَلْحَكَمُ ل ر4 وهذا يفيد الحصرء بمعنى أنه لا 
حكم إلا لله . واحتج المعتزلة بقوله: (يقضي الحق) ومعناه أن كل ما قضى به فهو الحق» وهذا 
يقتضي أن لا يريد الكفر من الکافر ولا المعصية من العاصي لان ذلك ليس الحق . والله أعلم . 
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المسألة الثانية: قرأ ابن كثير ونافع وعاصم : لإي اَلحَق 4 بالصاد من القصص» يعني أن 
كل ما أنبأ الله به وأمّر به فهو من أقاصيص الحق؛ كقوله: امن تفص عَلَيَكَ أَحْسن التّیں 4 
[يوسف: ۳] وقرأ الباقون: (يقض الحق) والمكتوب في المصاحف (یقض) بغير ياء لأنها سقطت 
فى اللفظ لالتقاء الساكنين» كما كتبوا 'لسَمَتَمُ أرب [العلق: 18] #فما تشن ّدر [القمر: ]٥‏ وقوله : 
تقر ال فلا تاران اوا د( وة اوو کسی 
يقض القضاء الحق . ويجوز أن يكون (يقض الحق) يصنع الحق؛ لان کل شيء صنعه الله فهو 
حق . وعلى هذا التقدیر (لحق) يكون مفعولا به» وقضى بمعنى صَنّع ء قال الهذلي : 

وَعَلَيهِما مَسرودّتانٍ تَضِاهُما داودٌُ أو ضئع السوابغ ۳ 

ای صَتّعهما داود . 

واحتج أبو عمرو على هذه القراءة بقوله : وهو حير الْفْصِلِنَ# قال : والفصل يكون في 
لا لا فى اشن 

أجاب أبو علي الفارسي فقال: القصص هاهنا بمعنى القول . وقد جاء الفصل في القول» قال 
تعالى: ##إإِنَهِ 4 َر [الطارق: ؟1] وقال : اكت "يدم نه فت [هود: ١ا‏ وقال: نیل 
ا لبت ہہ [الأعراف : 9"] , 
قوله تعالی رب أذ وتوہ کا انار ہے تس 
امك سے جح تو کات الت زه تكنو O‏ ونان تا ف٢‏ 
ایت رکا ل یں کرک ر إل يتنه وک حبةے فى ظلمتِ الأرض ولا رطب 


وکا بابس إل في کنب من © »4 


س رو برو ے 


اعلم أن المعنى لو أذ عندى) أ ي في قدرتي وإمكاني ما تَمْتَعْجُونَ بد 4 من العذاب لقي 
ره مي نكم 4 لأهلكتكم عاجلاً غضبًا لربي» واقتصاصًا من تكذيبكم به» ولتخلصت 
را POET‏ بد و ا 
لا أعلم وقت عقوبة الظالمين» والله تعالی يعلم ذلك فهو يؤخره إلى وقتهء والله أعلم . 
قولهتعالی: ریت نكا التق ل کا لحر جلك كا فى ال وار وكا تين E‏ 
إلا كما ول ا کت فی طلست لاض ولا رطب ولا یاہیں الا فى كب ٹین ۹4 

اعلم أنه تعالى قال في الأیة الأولى : وال ا لیم 4 يعني أنه سبحانه هو العالم بكل 
شيء» فهو يعجل ما تعجيله أصلح ویؤخر ما تأخيره أصلح . 


3 الشاعر أبو ذؤيب الهذلي تقدمت ترجمته . 
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وفی الآية مسائل: 

المسألة الأولى : المفاتح جمع مفتح ومفتح» والمفتح بالکسر : المفتاح الذي يفتح به 
والمَفتح بفتح ا 
تعالی : لما إنَّ قاض لوا يالْمضبكة4 يعم : ]يعني خزائنه » فلفظ المفاتح يمكن أن يكون 
المراد منه المفاتيح ء روک أن ور اقم لھا انام ا ا 
على طريق الاستعارة؛ لأن المفاتيح يتوصل بها إلى ما في الخزائن المستوثق منها بالأغلاق 
والأقفال» فالعالِم بتلك المفاتيح وكيفية استعمالها في فتح تلك الأغلاق والأقفال - يمكنه أن 
یتوصل بتلك المفاتيح إلى ما في تلك الخزائن» فكذلك هاهنا الحق سبحانه لما كان عالمًا 
بجميع المعلومات عَبّر عن هذا المعنى بالعبارة المذكورة وقرئ: (مفاتيح) وأما على التقدير 
الثاني فالمعنی : وعنده خزائن الغيب . فعلى التقدير الأول يكون المراد العلم بالغيب» وعلى 
التقدير الثاني المراد منه القدرة على كل الممكنات» كما في قوله : إن ين شىء إلا عند حينم 
وما رل لا بِقَدَرٍ علوم 4 [الحجر: .]۲٢‏ وللحكماء في تفسير هذه الآية كلام عجيب مفرع على 
اولي بے تسا نپ سی ہی بیو ہپ بج یت 
للعلم بالعلة . قالوا: وإذا ثبت هذا فنقول : الموجود إما أن يكون واجبّا لذاته» وإما أن يكون 
ممکتا لذاته» والواجب لذاته ليس إلا الله سبحانه وتعالى» وكل ما سواہ فهو ممكن لذاته. 
والممكن لذاته لا يوجد إلا بتأثير الواجب لذاته» وكل ما سوى الحق سبحانه فهو موجود بإيجاده 
كائن بتكوينه واقع بإيقاعه» إما بغير واسطة وإما بواسطة واحدة وإما بوسائط كثيرة على الترتيب 
النازل من عنده طولاً وعرضًا . إذا ثبت هذا فنقول : علمه بذاته يوجب عمله بالأثر الأول الصادر 
منهء ثم عِلمه بذلك الأثر الأول يوجب عمله بالأثر الثاني ؛ لان الأثر الأول علة قريبة للأثر 
الثاني » وقد ذكرنا أن العلم بالعلة يوجب العلم بالمعلول» فبهذا علم الغيب ليس إلا علم الحق 
بذاته المخصوصةء ثم يحصل له من علمه بذاته علمه بالآثار الصادرة عنه على ترتيبها المعتبر » 
ولما کان علمه بذاته لم یحصل إلا لذاته» لا جرم صح أن يقال یتو س تی 
لا هر فهذا هو طريقة هؤلاء الفرقة الذين فسروا هذه الآية بناء على هذه الطريقة 

و انحت لت اريم ومن ME ١‏ سب سی فلا 
على سبيل التمام والكمال إلا للعقلاء الکاملین الذين تعودوا الإعراض عن قضايا الحس 
والخيال» وألفوا استحضار المعقولات المجردة» ومثل هذا الإنسان يكون كالنادر» وقوله: 
سر ماع اقب لا ما إلا هو قضية عقلية محضة مجردة» فالانسان الذي يقوى عقله 
على الإحاطة بمعنى هذه القضية نادر جدّاء والقرآن إنما أنزل لينتفع ؛ به جميع الخلق؛ فهاهنا 
طريق آخر وهو أن من ذکر القضية العقلية المحضة المجردة» فإذا أراد إيصالها إلى عقل كل أحد 
کر لافقا لامج لا رر وم و ا ب اص اتا اکا سے ذلك الیل 
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بمعاونة هذا المثال المحسوس - مفهومًا لكل أحدء والأمر في هذه الآية ورد على هذا القانون؛ 
لأنه قال أولاً: وعدم مَقَاتِحُ لْمَيبِ لا يَمْلمُهَ] إلا هو ثم أكد هذا المعقول الكلي المجرد 
بجزئي محسوس فقال : يعاد ما فى أل وَالَتَر 4 وذلك لأن أحد أقسام معلومات الله هو جميع 
دواب البرء والبحرء والحس» والخيال قد وقف على عظمة أحوال البر والبحرء فذِكر هذا 
المحسوس يكشف عن حقيقة عظمة ذلك المعقول . 

وفيه دقيقة أخرى وهي: إنه تعالى قَدَّم ذكر البر؛ لأن الإنسان قد شاهد أحوال البرء وكثرة ما 
فيه من المدن والقرى والمفاوز والجبال والتلال» وكثزة ما فيها من الحيوان والنبات والمعادن . 
وأا اليد فإحاطة العقل بأحواله أقل» إلا أن ا ندل على أن عجائب البحار فی الجملة 
أكثر» وطولها وعرضھا أعظمء وما فيها من الحيوانات وأجناس المخلوقات أعجب. - 

فإذا استحضر الخيال صورة البحر والبر على هذه الوجوه» ثم عرف أن مجموعها قسم حقير من 
الأقسام الداخلة تحت قوله : #وَعِندَمٌ مَمَايَحُ لتيب لا یَعْلَمُھَا لاهو 4 فيصير هذا المثال المحسوس 


ےن 


مقويًا ومكملاً للعظمة الحاصلة تحت قوله: #وَعِندَمٌ مَقَائع المَیّي لا يَعْلمُهآ إلا هو . ثم إنه تعالى 


لم 


كما كشف عن عظمة قوله : #وَعِندمٌ مَمَاتِعٌ ألْمَيِ» بذكر البر والبحر» كشّف عن عظمة البر والبحر 
بقوله : وما سقط من وَرَقَةٍ إلا يَمَكمّهًا4 وذلك لأن العقل یستحضر جميع ما في وجه الأرض من 
المدن والقرى والمفاوز والجبال والتلال» ثم يستحضر كم فيها من النجم والشجر» ثم يستحضر 
أنه لا يتغير حال ورقة إلا والحق سبحانه يعلمها ثم يتجاوز من هذا المثال إلى مثال آخر أشد هيئة منه 
وهو قوله : ول حَََةٍ في ظلْمْتٍ الْأَرْضٍ4 وذلك لأن الحبة في غاية الصغرء وظلمات الأرض موضع 
يبقى أكبر الأجسام وأعظمها مخفيّاء فيها فإذا سمع أن تلك الحبة الصغيرة الملقاة في ظلمات 
الأرض على اتساعها وعظمتها - لا تخرج عن علم الله تعالى البتةء صارت هذه الأمثلة منبهة على 
عظمة عظيمة وجلالة عالیة من المعنى المشار إليه بقوله : عند مَفَاتِعَ ایپ لا يَحلَمه] إلا مو4 
بحيث تتحير العقول فيهاء وتتقاصر الأفكار والألباب عن الوصول إلى مباديها . ثم إنه تعالى لما 
قوى أمر ذلك المعقول المحض المجرد بذكر هذه الجزئيات المحسوسة» فبعد ذكرها عاد إلى ذكر 
تلك القضية العقلية المحضة المجردة بعبارة أخرى فقال : #ولا رطب ولا بابي للا ف كك تن 4 وهو 
عين المذكور في قوله : وعدم مَمَاتِعُ لعب لا يَمْلَمُهَ] إلا هو . فهذا ما عقلناه في تفسير هذه الآية 
الشريفة العالية» ومن الله التوفيق . 

المسألة الثانية : المتكلمون قالوا: إنه تعالى فاعل العالّم بجواهره وأعراضه على سبيل الإحكام 
والإتقانء ومن كان كذلك کان عالمًا بها فوجب كونه تعالى عالمًا بها . والحكماء قالوا : إنه تعالى. 
مبذأ لجميع الممكنات» والعلم بالمبدأ يوجب العلم بالأثرء فوجب كونه تعالى عالمًا بكلها . 

واعلم أن هذا الكلام من أدل الدلائل على كونه تعالى عالمًا بجميع الجزئيات الزمانیة؛ وذلك 
لأنه لما ثبت أنه تعالى مبدأ لكل ما سواه» وجب كونه مبدأ لهذه الجزئيات بالأثر» فوجب كونه 


تعالى عالمًا بهذه التغيرات والزمانیات من حيث إنها متغيرة وزمانیةء وذلك هو المطلوب . 

المسالة النالقة +:قوله الى نة ماع التي لا يتلته] € يدل على کر تفالى 
منزهًا عن الضد والند» وتقریرہ: أن قوله : 'وَعِندَمْ مَمَاتِحٌ أَلْمَيّبِ»# يفيد الحصر» أي عندہ لا عند 
غيره» ولو حصل موجود آخر واجب الوجود لكان مفاتح الغيب حاصلة أيضًا عند ذلك الآخرء 
وحينئذٍ يبطل الحصر . وأيضًا فكما أن لفظ الآية يدل على هذا التوحيد» فكذلك البرهان العقلي 
يساعد عليه» وتقريره: أن المبدأ لحصول العلم بالآثار والنتائج والصنائع هو العلم بالمؤثرء 
والمؤثر الأول في كل الممکنات هو الحق سبحانه» فالمفتح الأول للعلم بجميع المعلومات هو 
العلم به سبحانه» لکن العلم به ليس إلا له لأن ما سواه أثر والعلم بالأثر لا يفيد العلم بالمؤٹر . 
فظهر بهذا البرهان أن مفاتح الغيب ليست إلا عند الحق سبحانه . والله أعلم . 

المسألة الرابعة: قرئ : (ولا حبةٌ» ولا رطبٌء ولا يابسنٌ) بالرفع» وفيه وجهان: الأول: أن 
يكون عطفًا على محل (من ورقة) وأن يكون رفعًا على الابتداءء وخبره إلا ى کلپ مین 4. 
كقولك : لا رجل منهم ولا امرأة إلا في الدار . 

المسألة الخامسة : قوله: إلا فى كب تین 4 فيه قولان: الأول: أن ذلك الكتاب المبين هو 
علم الله تعالى لا غير . وهذا هو الصواب . والثاني : قال الزجاج : يجوز أن يكون الله جل ثناؤه 
أثبت كيفية المعلومات في كتاب من قبل أن يخلق الخلق» كما قال عز وجل : لمآ صاب من 
یتو فى الہ ول وه شك إِلا فی ڪب ین بل أن تراما 4 [الحديد: .]۲١‏ وفائدة هذا الكتاب 
أمور: أحدها : أنه تعالى إنما كتب هذه الأحوال في اللوح المحفوظ لتقف الملائكة على نفاذ 
علم الله تعالی في المعلومات» وأنه لا يغيب عنه مما في السماوات والأرض شيء» فيكون في 
ذلك عبرة تامة كاملة للملائكة الموكلين باللوح المحفوظ لأنهم يقابلون به ما یحدث في صحيفة 
هذا العالم فيجدونه موافقا له . وثانيها: يجوز أن يقال: إنه تعالى ذكر ما ذكر من الورقة والحبة 
تنبيها للمكلفين على أمر الحساب وإعلامًا بأنه لا يفوته من كل ما يصنعون في الدنيا شيء؛ لأنه 
إذا كان لا يهمل الأحوال التي ليس فيها ثواب ولا عقاب ولا تكليف» فبأن لا يهمل الأحوال 
المشتملة على الثواب والعقاب أَوْلى . وثالثها: أنه تعالى عَلِم أحوال جميع الموجودات فيمتنع 
تغييرها عن مقتضى ذلك العلم» وإلا لزم الجهل» فإذا كتب أحوال جميع الموجودات في ذلك: 
الکتاب على التفصيل التام امتنع أيضا تغييرهاء وإلا لزم الكذب فتصير كتبة جملة الأحوال في. 
ذلك الكتاب موجبًا تامًا وسببًا كاملاً في أنه يمتنع تقدم» ما تأخر وتأخر ما تقدم كما قال 
صلوات الله عليه : «جَفٌ القَلَّمُ بِمَا هُوَ كَائْنُ إلى يَوْم القِيامَةِ» ”'' والله أعلم . 


)١(‏ ضحيح: أخرجه أحمد في (مسنده) (۱/ ۳۰۷)ء حديث رقم )۲۸۰٢(‏ من طريق عبد الله بن يزيد» حدثنا 
كهمس بن الحسن عن ا حجاج بن الفرافصة قال أبو عبد ال رمن : وأنا قد رأيته فی على وأنا صبى رفعه إلى ابن عباس أو 
أسنده إلى ابن عباس قال : وحدثنا ممام بن يحيى أبو عبد الله صاحب البصري» أسنده إلى ابن عباس وحدثني عبد الله 
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فو 5 ےہ 7 رم سأ و 2 72 3 رو و 
قوله تعا! ی: ا وھ ہی سم ال و یس بالٹہار 7م 
نه لیف ال مکی ثم الہ تََحشکم ثم یکم يما كم تلود © 4 


بک ضرا کر ساي مو ری اس وهو كونه قادرًا 
على نقل الذوات من الموت إلى الحياة ومن النوم إلى الیقظةء واستقلاله بحفظها في جمیع 
الأحوال وتدبيرها على أحسن الوجوه حالة النوم واليقظة . 

فاما قوله:# اَی وڪم ا سی برح ہو یر سپ 
على الإدراك والتمييز» كما قال جل جلاله : الد یوق الاس چیں مَوتھسا وال َم تَمْتَ فى 
کان کا فیک الى قضى عَلَيہا الموتٌ وميل الْکْتَری ان ال سی [الزمر: ؟4» فالله جل جلاله 
يقبض الأرواح عن التصرف بالنوم كما يقبضها بالموت . وهاهنا بحث : وهو أن النائم لا شك أنه 
حي» ومتى كان حيًا لم تكن روحه مقبوضة البتةء وإذا كان كذلك لم يصح أن يقال: (إن الله 
توفاه) فلا بد هاهنا من تأويل وهو أن حال النوم تغور الأرواح الحساسة من الظاهر في الباطن› 
فصارت الحواس الظاهرة معطلة عن أعمالهاء فعند النوم صار ظاهر الجسد معطلا عن بعض 
الأعمال» وعند الموت صارت جملة البدن معطلة عن كل الأعمال. فحصل بين النوم وبين 
چب ہی یہ س اس رہ و کو روو رت 0 
قال : # وَيَمْكَمُ ما جَرَعْتُم اار4 يريد: ما كسبتم من العمل بالٹھارء قال تعالی : رما عَلَتتُم 
رارج [المائدة: ؛]والمراد منها الكواسب من الطير والسباع» واحدتها جارحة . وقال 0 
و النَ اجتحوا الْسّيحَاتِ 4 [الجائية: ١؟]أي‏ اكتسبوا . وبالجملة فالمراد منه أعمال الجوارح . 

ا َنَم فيي أي يرد إليكم أرواحكم في الٹھارء والبعث هاهنا اليقظة . .ثم 
قال : 9 لِیتمَ فقي لب وت آي أعماركم المكتوبة» وهي قوله: #وأبل سس عنم [الأنمام: ؟] 
والمعنى يبعثكم من نومكم إلى أن تبلغوا آجالكم » ومعنى القضاء فصل الأمر على سبيل التمامء 


قال : حدثني أب ثنا ابن لهيعة ونافع عن بن يزيد المصريان عن قيس بن ا حجاج عن حنش الصنعاني عن ابن عباس » 
ولا أحفظ حديث بعضهم عن بعض أنه قال : ثم كنت رديف النبي كللإؤفقال. . . فذكره . 

وأيضًا في (۲/ ۱۹۷) من طريق عروة بن برديم عن ابن الديلمي عن عبد الله بن عمرو. . . به» ورواه أبو نعيم 
في (معرفة الصحابة)(۱۱/ ۳۱۷)ء حديث رقم )۳٥۸٤٣(‏ من طريق على بن علي الهاشمي عن جعفر بن محمد عن أبيه 
عن عبد الله بن جعفر . . . به» ورواه الطبراني في (الكبير) (۲۲۳/۱۱)ء حديث رقم (۸٥۱۱)ء‏ والبيهقي في 
(شعب الإيمان) (۷/ 207١57‏ حديث رقم(١٠١٠٠١٠),‏ کلاما من طريق إسماعيل بن عياش عن عمرو بن عبد الله 
موی غفرة عن عكرمة عن ابن عباس . . . بەء وابن أبي عاصم في (السنة) (۱/ ۳۱۳)ء حديث رقم )۳٤۹(‏ من طريق 
علي بن علي الهاشمي عن جعفر بن محمد عن أبيه عن عبد الله بن جعفر . . . به» ورواه الآجري في (الشريعة) /١(‏ 
۸) حديث لل ہت ربيعة بن يزيد عن عبد الله بن الديلمي عن عبد الله بن عمرو بن 
العاص . . . به وأورده الألباني في (الصحيحة) (7/ ۰ وقال : : صحيح . 


الآية رقم (71؟31) ١6‏ 


ومعنى قضاء الأجل فصل مدة العمر من غيرها بالموت . 

اح مووي اح ريدو أو ب سوہ اي 
الإماتة. لا جرم استدل بذلك على صحة البعث والقيامة فقال وم إل ردك مه و ےرم پر م 7 
م داواي سس وفي جميع أحوالكم وأعمالكم . 

ر رر صحے ۱ و رر ص م ص ص ع رصم سال 
فوله تعالى : وهو القاھر فوق ى اد ول ع حفظة حي > اذا جا م 


مر < مرو سر د م سيرم ۹ 12 سمه لے 27 
الموث توفته رسا وهم لا بقرطون © ثم ردقأ إلى الہ 7 لحن أل له 


5 كم وهو اش سين ®4 

اعلم أن هذا نوع آخر من الدلائل الدالة على كمال قدرة الله تعالى وكمال حكمته» وتقريره 
أنا بینا فيما سبق أنه لا يجوز أن يكون المراد من هذه الآية الفوقية قية بالمكان والجهة. > بل يجب أن 
يكون المراد منها الفوقية بالقهر والقدرة» كما يقال: (أمر فلان فوق أمر فلان) بمعنى أنه أعلى 
وأنفذ ومنه قوله تعالی : يد أله وق أيديهم€ [الفتح: ]٠١‏ ومما يؤكد أن المراد ذلك أن قوله : 
وهو الْتَاهِر وق عباووء # مُشعر بأن هذا القهر إنما حصل بسبب هذه الفوقية» والفوقية المفيدة. 
لصفة القهر هي الفوقية بالقدرة لا الفوقية ية بالجھةء إذ المعلو کت وي 
مقهورًاء وتقرير هذا القهر من وجوه: الأول: أنه قهار للعدم بالتكوين والإیجادء والثاني: أنه 
قهار للوجود بالإفناء والإفساد. فإنه تعالى هو الذي ينقل الممكن من العدم إلى الوجود تارة ومن 
الوجود إلى العدم آخریء فلا وجود إلا بإيجاده ولا عدم إلا بإعدامه في الممكنات . والثالث : 
أنه قهار لكل ضد بضده فيقهر النور بالظلمة والظلمة بالنورء والنهار بالليل والليل بالنهار . وتمام 
ی دوك : #قْلٍ المد موك امب و الماک من كمه ورم الاك یکن کنا وی من ککاہ 
ذل من سا2 لاک عمران: 15] . 

وإذا عرفت منهج الکلام ء فاعلم أنه بحر لا ساحل له لأن كل مخلوق فله ضد» فالفوق ضده 
التحت» والماضي ضدہ المستقبل» والنور ضده الظلمة» والحياة ضدها الموت» والقدرة ضدها 
العجز . وتأمل في سائر الأحوال والصفات لتعرف أن حصول التضاد بينها يقضي عليها 
بالمقهورية والعجز والنقصان» وحصول هذه الصفات في الممكنات يدل على أن لها مدبرًا قادرًا 
قاهرًا منزمًا عن الضد والند» مقدسًا عن الشبيه والشكل » كما قال: #وهو الْقَاهِر فوق عبارو 4 
والرابع : أن هذا البدن مؤلف من الطبائع الأربع» وهي متنافرة متباغضة متباعدة بالطبع 
والخاصة» فاجتماعها لا بد وأن يكون بقسر قاسرء وأخطأ من قال : إن ذلك القاسر هو النفس 
الإنسانية . وهو الذي ذكره ابن سينا في الإشارات ؛ لأن تعلق النفس بالبدن إنما يكون بعد 
حصول المزاج واعتدال الأمشاج» والقاهر لهذه الطبائع على الاجتماع سابق على هذا 
الاجتماعء والسابق على حصول الاجتماع مغاير للمتأخر عن حصول الاجتماع . فثبت أن القاهر 


15 ظ : سورة الأنعام 


لهذه الطبائع على الاجتماع ليس إلا الله تعالى» كما قال: ومر لاور کر او 4 وأيضًا : 
فالجسد كثيف سفلي ظلماني فاسد عفن : والروح لطيف علوي نوراني مشرق باق طاهر نظیف ء 
فبينهما أشد المنافرة والمباعدة» ثم إنه سبحانه جَمّع بينهما على سبيل القهر والقدرة» وجَعَل كل 
واحد مٹھما مستكملاً بصاحبه منتفعا بالآخر› فالروح تصون البدن عن العفونة والفساد والتفرق › 
والبدن يصير آلة للروح في ت 1 السعادات الأبدية» والمعارف الإلهية» فهذا الاجتماع وهذا 
الانتفاع ليس إلا بقهر الله تعالى لهذه الطبائع » كما قال: وهو الْمَاهر فو عِباوو وأيضًا: فعند 
دخول الروح في الجسد أعطى الروح قدرة على فعل الضدين» ومكنة من الطرفين إلا أنه يمتنع 
رجحان الفعل على الترك تارة والترك على الفعل أخرى إلا عند حصول الداعية الجازمة الخالية 
عن المُعارض» فلما لم تحصل تلك الداعية امتنع الفعل والترك» فكان إقدام الفاعل على الفعل 
تارة وعلی الترك أخرى بسبب حصول تلك الداعية في قلبه من الله - يجري مجرى القهرء فكان 
قاهِرًا لعباده من هذه الجهة. وإذا تأملت هذه الأبواب علمت أن الممكنات والمبدعات 
لار مات و اة راا رات وال ات کل اتھرر تسن تھر الل مي تك 
تسخیر الله تعالى» كما قال : رهی آلقَاهر ٥ق‏ باو . . 

وأما قوله تعالى: ورل عي حَمَكلة4 فالمراد أن:من جملة قھر ہ لعبادہ إرسال ام ھا 
وهؤلاء الحفظة هم المشار إلہ ولال :م معقبلت من با يديه ومن حلم فظوم ین آئر 
الله € [الرعد : ١٠‏ وقوله : تا يلفط من فول إلا لدي وب ڈگ [ق : ۸۰ وقوله : ون یک بط © 
کرام کین € [الانفطار : ٠‏ واتفقوا على أن المقصود من حضور هؤلاء الحفظة ضبط الأعمال . 

ثم اختلفوا: فمنهم من يقول : إنهم يكتبون الطاعات والمعاصي والمباحات بأسرهاء بدليل قول 
:تعالى : مال هلدا التب لا يعار مع ولا 321 إل لَحْصَهاً © [الكهف: : و؛] وعن ابن عباس 
أرقي ا انمع كل إنسان ملكي E‏ بعر الا عر عن سان فإذا تكلم 
السا يخ ها ن غل لسر و نال جه نالا علی اليمين لی علی الال 
و 00 والقول:الأول أقوى لان قوله تعالی : َيِل 

55 الثاني : أن ظاهر هلاه الآيات يدل على أن يه هؤلاء الحفظة على الأقوال 
والأفعالء أما على صفات القلوب وهي ي العلم والجهل؛ > فليس في هذه الآبات ما يدل على 
اطلاعهم عليها . أما في الأقوال فلقوله تعالی: :. تا بط من کو إا ديه تیگ بيد دن: ۸:: وأما في 
الأعمال فلقوله تعالى : لون کہ وطن © کرام کب ©© با ما ما عون [الانفطار: ١٠-؟1]‏ فأما 
الإيمان والكفر والإخلاص والإشراك» فلم يدل الدليل على اطلاع الملائكة علیھا . 

البحث الثالث : ذكروا في فائدة جعل الملائكة موكلين على بني آدم وجومًا: الأول: أن 
المكلف إذا علم أن الملائكة موكلون بەء يحصون عليه أعماله ويكتبونها في صحائف: تُعرض 


الآية رقم (٦٦؛‏ ؟3) ۷ 
على رؤوس الأشهاد في مواقف القیامةء كان ذلك أزجر له عن القبائح . الثاني : يحتمل في 
الكتابة أن يكون الفائدة فيها أن توزن تلك الصحائف يوم القيامة؛ لأن وزن الأعمال غير ممکن ؛ 
أما وزن الصحائف فممكن . الثالث : يفعل الله ما يشاء ويحكم مايريد. ويجب علینا الإيمان 
بكل ما ورد به الشرعء سواء عقلنا الوجه فيه أو لم نعقل» فهذا حاصل ما قاله أهل الشريعة 

وأما أهل الحكمة فقد اختلفت أقوالهم في هذا الباب على وجوه : 

الوجه الأول: قال المتأخرون منھم : وهو الْمَاهْر هر عبارو ومن جملة ذلك القهر أنه 
خلط الطبائع المتضادة ومَزّج بين العناصر المتنافرة» فلما حصل بينها امتزاج استعد ذلك 
الممتزج بسبب ذلك الامتزاج لقبول النفس المدبرة والقوى الحسية والحركية والنطقية» فقالوا: 
المراد من قوله : #وَيُرْسِلُ عَلكْم حَمَقَلة4 تلك النفوس والقوىء فإنها هى التي تحفظ تلك الطبائع 
المقهورة على امتزاجاتها . 

والوجه الثاني : -وهو قول بعض القدماء- أن هذه النفوس البشرية والأرواح الإنسانية مختلفة 
بجواهرها متباينة بماهياتهاء فبعضها خيرة وبعضها شريرة» وكذا القول في الذكاء والبلادة 
والحرية والنذالة والشرف والدناءة وغيرها من الصفات» ولكل طائفة من هذه الأرواح السفلية 
روح سماوي هو لها كالأب الشفيق والسيد الرحيم» يعينها على مهماتها في يقظاتها ومناماتھاء 
تارة على سبيل الرؤياء وأخرى على سبيل الإلهامات» فالأرواح الشريرة لها مبادئ من عالم 
الأفلاك» وكذا الأرواح الخيرة وتلك المبادئ تسمى في مصطلحهم بالطباع التام» يعني تلك 
الأرواح الفلكية في تلك الطبائع والأخلاق تامة كاملة» وهذه الأرواح السفلية المتولدة منها 
أضعف منها لان المعلول في كل باب أضعف من علته» ولأصحاب الطلسمات والعزائم 
الروحانية في هذا الباب كلام کثیر . 

والقول الثالث : النفس المتعلقة بهذا الجسدء لا شك في أن النفوس المفارقة عن الأجساد 
لما كانت مساوية لهذه فى الطبيعة والماهية» فتلك النفوس المفارقة تميل إلى هذه النفس بسبب 
٥ 2‏ کتٰ 0 ليذه ا 

فثبت بهذه الوجوه الثلاثة أن الذي جاءت الشريعة الحقة به لیس للفلاسفة أن يمتنعوا عنها ؛ 
لأن كلهم قد أقروا بما يقرب منەء وإذا كان الأمر كذلك كان إصرار الجهال منهم على التكذيب 
باطلاً» والله أعلم . 

أما قوله تعالى: ی إا جآ اعدم الْمَوْث نومت رُس فهاهنا بحثان: 

البحث الأول : أنه تعالى قال : أله يَف الْأَنَفْسَ حِيِنَ مَوْتِهسَا4 [الزمر: ٤٤٤‏ وقال : الى حى 
لْمَوَتَ لوه 4 [المدك: ۲] فهذا النصان يدلان على أن توفي الأرواح ليس إلا من الله تعالى. ثم 
قال : #فل بنوفنگم مَك لسوت [السجدة: ]٠١‏ وهذا يقتضي أن الوفاة لا تحصل إلا من ملك الموت . 


۸ سورة الأنعام 
ثم قال في هذه الآية : تَوَسَنَهُ رَس 4 فهذه النصوص الثلاثة كالمتناقضة . 

والجواب : أن التوفي في الحقيقة يحصل بقدرة الله تعالى» وهو في عالم الظاهر مفوض إلى 
ملك الموت» وهو الرئيس المطلق في هذا الباب» وله أعوان وخدم وأنصار» فحسنت إضافة 
التوفي إلى هذه الثلاثة بحسب الاعتبارات الثلاثةء والله أعلم . 

البحث الثاني : من الناس من قال : هؤلاء الرسل الذين بهم تحصل الوفاة» وهم أعيان أولئك 
الحفظة فهم في مدة الحياة يحفظونهم من أمر الله» وعند مجيء الموت يتوفونهم . والأكثرون 
أن الذين يتولون الحفظ غير الذين يتولون أمر الوفاة» ولا دلالة في لفظ الایة تدل على الفرق . 

إلا أن الذي مال إليه الأكثرون هو القول الثاني» وأيضًا فقد ثبت بالمقاييس العقلية أن 
الملائكة الذين هم معادن الرحمة والخير والراحة مغایرون للذين هم أصول الحزن والغم» 
فطائفة من الملائكة هم المسمون بالروحانيين لإفادتهم الرّوح والراحة والريحان» وبعضهم 
يسمون بالكروبيين لكونهم مبادئ الكرب والغم والأحزان. 

البحث الثالث : الظاهر من قوله تعالی : #فل بوفلكم مَك الموّتِ 4 [السجدة: ]١١‏ أنه ملك واحد 
هو رئيس الملائكة الموكلين بقبض الأرواح ؛ والمراد بالحفظة المذكورين في هذه الایة : أتباعه 
وأشياعه. عن مجاهد: جعل الأرض مثل الطست لملك الموت يتناول من يتناوله» وما من آهل 
بيت إلا ويطوف عليهم في كل يوم مرتين» وجاء في الأخبار من صفات ملك الموت ومن كيفية 
موته عند فناء الدنيا وانقضائها - أحوال عجيبة . 

والبحث الرابع : قرأ حمزة: (توفاه) بالألف ممالة» والباقون بالتاءء فالأول لتقديم الفعل ء 
ولأن الجمع قد يذكرء والثاني على تأنيث الجمع . 

أما قوله تعالى: وهم لا دقر ن > أي لا يقصرون فيما أمرهم الله تعالى به. وهذايدل على أن 
الملائكة الموكلين بقبض الأرواح لا يقصرون فيما أمروا به . وقوله في صفة ملائكة النار: لا 
َحَصُونٌ اَل مآ أَمرَشمٌ 4 [التحريم: ]٦‏ يدل على أن ملائكة العذاب لا يقصرون في تلك التكاليف» وكل 
من أثبت عصمة الملائكة في هذه الأحوال أثبت عصمتهم على الإطلاق» فدلت هذه الایة على 
ثبوت عصمة الملائكة على الإطلاق . أما قوله تعالى: م ردو إلى أله مَولَهُمُ َلْحَنّ 4 ففيه 
مباحث : الأول : قیل : المردودون هم الملائكة. يعني كما يموت بنو آدم يموت أيضًا أولئك 
الملائكة . وقیل : بل المردودون البشرء يعني أنهم بعد موتهم پُردون إلى الله . 

واعلم أن هذه الآية من أدل الدلائل على أن الإنسان ليس عبارة عن مجرد هذه البنیة؛ لأن 
صريح هذه الآية يدل على حصول الموت للعبد» ويدل على أنه بعد الموت يرد إلى الله 
والميت مع كونه ميتا لا يمكن أن يرد إلى الله لأن ذلك الرد ليس بالمكان والجهة ؛ لكونه تعالى 
متعاليًا عن المكان والجهة» بل يجب أن يكون ذلك الرد مفسرًا بكونه منقادًا لحكم الله مطيعًا 
لقضاء الله وما لم يكن حيًا لم يصح هذا المعنى فيه» فثبت أنه حصل هاهنا موت وحياة» أما 


الآية رقم (٦٦ء‏ 1۲) ۱۹ 


الموت فنصيب البدنء فبقي أن تكون الحياة نصيبًا للنفس والروح» ولما قال تعالى : « ثم روا 
إل ّم وثبت أن المُرّد وهو النفس والروح» ثبت أن الإنسان لیس إلا النفس والروح؛ وهو 
المطلوب . 

واعلم أن قوله:' لم ردأ إلى انی“ مُشعر بكون الروح موجودة قبل البدن؛ لأن الرد من هذا 
العام می ہت تی ہر اوسر قبل شر سے ونظيره قوله 
تعالی : اجى إل ريك [الفجر : وقول : فا لہ مَرَِشکم جِيمًا 4 يونس : ؛]وثقل عن النبي أنه 
قال: «خلق الأرْوَاحَ قَبْلَ الأَجْسَادَ بألفَى عَام» ”'“وحجة الفلاسفة على إثبات أن النفوس البشرية 
غير موجودة قبل وجود البدن - حجة ضعيفة بينا ضعفها في (الكتب العقلية) . 

البحث الثانى : كلمة (إلى) تفيد انتهاء الغاية» فقوله إلى : (الله) يُشعر بإثبات المكان والجهة 
تا وزو ذلك ا جيه على أنهو را إلى عا اا اک سيو اه 

البحث الثالث : أنه تعالى سمى نفسه في هذه الآية باسمين : 

أحدهما: المولى» وقد عرفت أن لفظ المولی ولفظ الولي مشتقان من الوَّلي : أي القربء 
وهو سبحانه القريب البعيد» الظاهر الباطن» لقوله تعالی : 9و أب لَه من حَبَل الْوريد © (ق: ]١١‏ 
وقولة + لاما يسكور من رى تلك إلا هو ا 4 زاتجا َو افا المعتق سحن بالمولن: 
وذلك كالمشعر بأنه أعتقهم من العذاب» وهو المراد من قولە : «سَبَقَتْ رَحْمَتِى غْضْبِي) وأيضا 
اناق دز الان ا الكر رتا افم إلى رلت تا الرعد راا 
قال: مولاهم الحقء والمعنى أنهم كانوا في الدنيا تحت تصرفات المّوالي الباطلة وهي النفس 
والشهوة والغضب. كما قال : #أأَقََتَ مَن اتد إِلَهم هر (الجائية: *؟]فلما مات الإنسان تخلص 
من تصرفات الموالي الباطلة» وانتقل إلى تصرفات المولى الحق . 

والاسم الثاني: الحق: واختلفوا هل هو من أسماء الله تعالى؟ فقيل : الحق مصدر . وهو نقيض 
الباطل» وأسماء المصادر لا تجري على الفاعلين إلا مجارًا كقولنا: (فلان عدل ورجاء وغياث 
وكرم وفضل)ء ويمكن أن يقال : الحق هو الموجود وأحق الأشياء بالموجودية هو الله سبحانه 
لكونه واجبّا لذاته» فكان أحق الأشياء بكونه حقًا هو هوء واعلم أنه قرئ : (الحقٌّ) بالنصب على 
المدحء کقولك : الحمد لله الحقّ . 

أما قوله: «ألا له للدكم وهو أَسْرَعَ للَيِىِنَ> ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : قوله  :‏ ألا له لَلَكم» معناه أنه لا حكم إلا لله . ويتأكد ذلك بقوله: ‏ إِن 


حم ہی وی LA‏ سد ا ا بور yS‏ 


. سورة الأنهامم‎ ۲٢ 
ا ا وا وج أنه انك ا عل سو لا الله ولك رجب أن الخیر‎ 
والشر كله يحكم الله وقضائه» فلولا أن الله حكم للسعيد بالسعادة والشقي بالشقاوة» وإلا لما‎ 
. حصل ذلك‎ 

المسألة الثانية : قال أصحابئا : هذه الآية تدل على أن الطاعة لا توجب الثواب والمعصية لا 
توجب العقاب ؛ إذ لو ثبت ذلك لثبت للمطيع على الله حكم» وهو أخذ الثواب» وذلك ينافي ما 
دلت الآية عليه أنه لا حكم إلا لله . 

المسألة الثالثة : احتج الجبائي بهذه الآية على حدوث كلام الله تعالى» قال: لو كان كلامه 
قديمًا لوجب أن يكون متكلمًا بالمحاسبة الآن وقبل خلقه» وذلك محال؛ لأن المحاسبة تقتضي 
حكاية عمل تقدم وأصحابنا عارضوه بالعلم» فإنه تعالى كان قبل الخلق عالمًا بأنه سيوجد» وبعد 
وجوده صار عالمًا بأنه قبل ذلك وُجدء فلم يلزم منه تغير العلمء فلم لا يجوز مثله في الكلام؟ ! 
والله أعلم . 

المسألة الرابعة : اختلفوا في كيفية هذا الحساب : فمنهم من قال: إنه تعالى يحاسب الخلق 
بنفسه دفعة واحدة» لا يشغله کلام عن كلام . ومنهم من قال: بل يأمر الملائكة حتى أن كل 
واحد من الملائكة يحاسب واحذا من العباد؛ لأنه تعالى لو حاسب الكفار بنفسه لتکلم معھم؛ 
وذلك باطل لقوله تعالى فى صفة الكفارء ولا يلمر [آل عمران: ۷۷]. 

وأما الحكماء فلهم كلام في تفسير هذا الحساب» وهو أنه إنما یتخلص بتقديم مقدمتين : 

فالمقدمة الأولى: أن كثرة الأفعال وتكررها توجب حدوث المّلكات الراسخة القوية الثابتة 
والاستقراء التام يكشف عن صحة ما ذكرناه» ألا ترى أن كل من كانت مواظبته على عمل من 
الأعمال أكثر -كان رسوخ المَلكة التامة على ذلك العمل منه فيه أقوى 

المقدمة الثانية: أنه لما كان تكرر العمل يوجب حضول المَلكة الراسخة» وجب أن يكون لكل 
واحد من تلك الأعمال أثر في حصول تلك الملكة» بل كان يجب أن يكون لكل جزء من أجزاء 
العمل الواحد أثر بوجه ما في حصول تلك الملكة . والعقلاء ضربوا لهذا الباب أمثلة : 

المثال الأول: آنا لو فر ضا سفينة عظيمة بيت لو ألقى فيواامائة الف من فانها نخر في الا 
بقدر شبر واحدء فلو لم يلق فيها إلا حبة واحدة من الحنطةء فهذا القدر من إلقاء الجسم الثقيل 
في تلك السفینة يوجب غوصها في الماء بمقدار قليل» وإن قلت وبلغت في القلة إلى حيث لا 
يدركها الحس ولا يضبطها الخيال . ۱ 

المثال الثاني: أنه ثبت عند الحكماء أن البسائط أشكالها الطبيعية كر e‏ 
يكون كرة» والقِسِي المشابهة من الدوائر المحيطة بالمركز الواحد متفاوتةء فإن تحلاب القوس:: 
الحاصل من الدائرة العظمى يكون أقل من تحدب القوس المشابهة للأولى من الدائرة الضغرى» ٠‏ 
وإذا كان الأمر كذلك فالكوز إذا ملع من الماء ووضع تحت الجبل كانت حدبة سطح ذلك الماء 


الآية رقم )٦٦٦٦٦(‏ ۲۴ 


أعظم من حدبته عندما يوضع الكوز فوق الجبل» ومتى كانت الحدبة أعظم وأكثر كان احتمال 
الماء بالكوز أكثر» فهذا يوجب أن احتمال الكوز للماء حال كونه تحت الجبل أكثر من احتماله 
للماء حال كونه فوق الجبل» إلا أن هذا القدر من التفاوت بحيث لا يفى بإدراكه الحس والخيال 
ا غاب ا ۱ 

والمثال الثالث: أن الإنسانين اللذين يقف أحدهما بالقرب من الآخرء فإن رجليهما يكونان 
أقرب إلى مركز العالم من رأسيهما؛ لأن الأجرام الثقيلة تنزل من فضاء المحيط إلى ضيق 
المركزء إلا أن ذلك القدر من التفاوت لا يفي بإدراكه الحس والخيال . 

فإذا عرفت هذه الأمثلة» وعرفت أن كثرة الأفعال توجب حصول الملكات فنقول: لا فعل من أفعال 
الیخغیر والشر يقبا .ولا كر ہی ہی إثر في الننس» ےم شس تہ 
7پ 90 ھ-٭ قوله تعالی : #فمن یَمَمَل یشقسال درو 
حيرا حرم © ومن َكَل يمال درو سرا يَرَمْ#[الزلزلة: ۸۰۷] ولماثبت أن انال تعب 
حصول الملكات والأفعال الصادرة من الید فهي المؤثرة في حصول الملكة المخصوصةء 
وكذلك الأفعال الصادرة من الرجل» فلا جرم تكون الأيدي والأرجل شاهدة يوم القيامة على 
الإنسان» بمعنى أن تلك الآثار النفسانية إنما حصلت في جواهر النفوس بواسطة هذه الأفعال 
الصادرة عن هذه الجوارح» فكان صدور تلك الأفعال من تلك الجارحة المخصوصة جارپّا 
مجرى الشهادة لحصول تلك الآثار المخصوصة في جوهر النفس » وأما الحساب : فالمقصود 
منه معرفة ما بقي من الدخل والخرج؛ ولما بينا أن لكل ذرة من أعمال الخير والشر أثرًا في 
حصول هيئة من هذه الهيئات في جوهر النفسء إما من الهيئات الزاكية الطاهرة أو من الهيئات 
المذمومة الخسيسة» ولا شك أن تلك الأعمال كانت مختلفة» فلا جرم كان بعضها يتعارض 
بالبعض» وبعد حصول تلك المعارضات بقي في النفس قدر مخصوص من الخْلَق الحمیدء 
وقدر آخر من الخُلّق الذميم» فإذا مات الجسد ظهر مقدار ذلك الخُلّقَ الحميد» ومقدار ذلك 
الخُلّقَ الذميم» وذلك الظهور إنما يحصل في الآن الذي لا ينقسم» وهو الآن الذي فيه ينقطع 
تعلق الف من ادن فگر عو هذه الحالا سرع السا فيد أقوال ذكرت فى تطيين 
E‏ ا حم الأمور. ۱ 


فوله تعالى : قل م من و من کت ) الہ لے والبخر د تدعونام تضرعا و لين انا 


بن كذ كتوم بن ایم © فی لله یکم يبا 
۲ پر 7 0 1 
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اعلم أن هذا نوع آخر من الدلائل الدالة على كمال القدرة الإلهية» وکمال الرحمة والفضل 
والإحسان. 


۲۲ سورة الأنعام 
وفيه مسائل: 
المسألة الأولى : قرأ عاصم وحمزة والكسائي : (قل من ينجُيكم) بالتشديد في الكلمتين» 
والباقون بالتخفيف . قال الواحدي: والتشديد والتخفيف لغتان منقولتان من نجاء فإن شئت 
نقلت بالهمزة» وإن شئت نقلت بتضعيف العين» مثل : أفرحته وفَرّحته» وأغرمته وغَرّمته» وفى 


33 
ےے 


القرآن : ٭ ایند والدن معد [الأعراف : ۷۲]وفی آية آخری : ٭ ويا الد ءامنوا٭ [فصلت: ۱۸] ولما 
جاء التنزيل باللغتين معًا ظهر استواء القراءتين في الحسن» غير أن الاختيار التشديد؛ لأن ذلك 
من الله كان غير مرة. وأيضًا قرأ عاصم في رواية أبي بكر (خفية) بكسر الخاء والباقون بالضم ء 
وهما لغتان» وعلى هذا الاختلاف في سورة الأعراف» وعن الأخفش في (خفية وخفية) أنهما 
لغتان» وأيضًا الخفية من الإخفاء والخيفة من الرهبء وأيضا (لَِنْ أَتيْتَنَا مِنّ هَدذِو) . قرأ عاصم 
وحمزة والكسائي : (لَنْ أمْحدمَ) على المغايبة» والباقون (لَنْ أَتيْئََ) على الخطاب ٠‏ فأما الأولون : 
وهم الذين قرؤوا على المغايبة» فقد اختلفوا: قرأعاصم بالتفخیمء والباقون بالإمالة» وحجة 
من قرأعلى المغايبة أن ما قبل هذا اللفظ وما بعده مذكور بلفظ المغايبة» فأما ما قبله فقوله: 


ت4 وأما ما بعدہ فقوله: فی أله کم ا4 وأيضًا فالقراءة بلفظ الخطاب توجب 
الإضمارء والتقدير: يقولون لئن أنجيتناء والإضمار خلاف الأصل . و حجة من قرأعلى 


کے حم م 
® 


المخاطبة قوله تعالی في آية أخرى : لن با من هدز نکر من الشلِِيِنَ ۹ لیونس: ٢٢‏ . 
المسألة الثانية : ٭ ظُلْتِ الي لسر مجاز عن مخاوفهما وأهوالهماء يقال: لليوم الشديد: 
يوم مظلم . ويوم ذو كواكب» أي اشتدت ظلمته حتى عادت کاللیل ء وحقيقة الكلام فيه أنه يشتد 
الأمر عليهء ويشتبه عليه كيفية الخروج؛ ويظلم عليه طريق الخلاص . ومنهم من حمله على 
حقيقته فقال: أما ظلمات البحر فهي أن تجتمع ظلمة الليل وظلمة البحر وظلمة السحاب» 
ويضاف الرياح الصعبة والأمواج الهائلة إليهاء فلم يعرفوا كيفية الخلاص وعظم الخوف . وأما 
ظلمات البر فهي ظلمة اللیل وظلمة السحاب والخوف الشديد من هجوم الأعداء» والخوف 
الشديد من عدم الاهتداء إلى طريق الصواب . والمقصود: أن عند اجتماع هذه الأسباب الموجبة 
للخوف الشديد لا يرجع الإنسان إلا إلى الله تعالى» وهذا الرجوع يحصل ظاهرًا وباطنًا؛ لأن 
الإنسان في هذه الحالة يعظم إخلاصه في حضرة الله تعالى» وينقطع رجاؤه عن كل ما سوى الله 
تعالى» وهو المراد من قوله : نسر وَحْمَيَةُ* فبيّن تعالى أنه إذا شهدت الفطرة السليمة والخلقة 
الأصلية في هذه الحالة بأنه لا ملجأ إلا إلى اللهەء ولا تعويل إلا على فضل الله» وجب أن يبقى 
هذا الإخلاص عند كل الأحوال والأوقات» لكنه ليس كذلكء فإن الإنسان بعد الفوز بالسلامة 
والنجاة - يحيل تلك السلامة إلى الأسباب الجسمانية» ويقدم على الشرك. ومن المفسرين من 
یقول: المقصود من هذه الآية الطعن في إلهية الأصنام والأوثان» وأنا أقول: التعلق بشيء مما 
سوی الله في طريق العبودية یقرب من أن يكون تعلقًا بالوثن» فإن أهل التحقيق يسمونه بالشرك 


الآية رقم (10) ۲۳ 
الخفی ء ولفظ الآية يدل على أن عند حصول هذه الشدائد يأتي الإنسان بأمور : أحدها: الدعاء . 
وثانيها: التضرع . وثالثها: الإخلاص بالقلب» وهو المراد من قوله 2 وحمي ورابعها: التزام 

الاشتغال بالشکرء وهو المراد من قوله: ٭ لن امیا من دزو لن کوک من السكرن» ثم بين تعالى 
أنه ينجيهم من تلك المخاوف ؛ ومن سائر موجبات الخوف والکرب؛ ثم إن ذلك الإنسان يدم 
کس ونظير هذه الآية قوله : ل٭اضل من تدعونَ إل ا [الإسراء: ۷٦]وقوله‏ : وتا انم 
اح e:‏ دعو الله لصي [يونس: ٢۲]وبالجملة‏ فعادة أكثر الخلق ذلك ؛ إذا شاهدوا الأمر الهائل 
أخصلواء وإذا انتقلوا إلى الأمن والرفاهية أشركوا به . 


م ۰ ا ler‏ ارا ر ص ر 
رر رہ سس م یت اوی ن تاس 


خر رک معو کے بعك و ۔ے ق رو سرج سے و کا 1 کر 5 
جلك أو يسک شيعا ويدف بعص باس بعض انظر كف نصرف الآبتِ لَعلَهْمَ 
گکڑے 46 

في الأیة مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أن هذا نوع آخر من دلائل التوحيد» وهو ممزوج بنوع من التخويف› 
فبين كونه تعالى قادرا على إيصال العذاب إليهم من هذه الطرق المختلفة : وأما إرسال العذاب 
عليهم تارة من فوقهم› وتارة من تحت أرجلهم ففيه قولان : الأول: حَمُْل اللفظ على حقيقته 
والصاعقة النازلة عليهم من فوق ؛ وكذا الصيحة النازلة عليهم من فوق؛ كما حصب قوم لوطء 
وكما رمى أصحاب الفيل . وأما العذاب الذي ظهر من تحت أرجلهم فمثل الرجفة» ومثل خسف 
قارون» وقیل : هو حبس المطر والنبات . وبالجملة فهذه الآية تتناول جميع أنواع العذاب التي 
يمكن نزولها من فوق» وظهورها من أسفل . 

القول الثاني : أن يحمل هذا اللفظ على مجازہء قال ابن عباس في رواية عن عكرمة : عذابًا 
دو ہج ہے پمہجدے وج یت کی 
واشیاع۔ 89 کی لايق اس وات من لش وهو تی ومر 

کے کیا 

مھت یی فیجملکم رگا ولا تكوتو فرقة راع فا تم مین ار 
نزل جبریل عليه السلام بهذه الایة با دی ا 
آي إن عُومِلو) ذلك 'فقال لدععيريل #"إنما اناعد سمعلك: فادع ربك لأمتك . فسأل ربه أن لا 


۲٤‏ ) ۱ سورة الأنعام 


يفعل بهم ذلك» فقال جبریل : إن الله قد أمنهم من خصلتين : أن لا يبعث عليهم عذابًا من 
فوقهم كما بعثه على قوم نوح ولوط؛ ولا من تحت أرجلهم كما خسف بقارون ولم جرهم من 
أن يلبسهم شيعًا بالأهواء المختلفة ويذيق بعضهم بأس بعض بالسیف . وعن النبي كو : ) إن أَمَتِي 
سَتَفْمَرِقُ عَلَى نتن وَسَبْعِينَ فِرْقَة» النَاحِيَةُ فِرقَةً - وفي رواية أخرى- - کُلَهْمْ في الجَنَةِ إلا الرَادقَة» (" . 

المسألة الثانية : ظاهر قوله: هر بسكم شيعا هو أنه تعالى يحملهم على الأهواء المختلفة 
والمذاهب المتنافية» وظاهر أن الحق منھا ليس إلا الواحدء وما سواه فهو باطل» فهذا يقتضي 
جو ہہ سس یم الا ا 

وقوله : # ونين بعشك بأس بض لا شك أن أكثرها ظلم ومعصية» فهذا يدل على كونه تعالى 
خالقا للخير والشر . أجاب الخصم عنه أن الآية تدل على أن الله تعالى قادر عليه . وعندنا الله 
قادر على القبيح» إنما النزاع في أنه تعالى هل يفعل ذلك أم لا؟ 

والجواب : أن وجه التمسك بالایة شيء آخرء فإنه قال : هر الْتَارْدُ * على ذلك» وهذا يفيد 
لحر “قوسن أكون قور للك تافر فى ذلك وها الاسلات ہی الاس عاص 
وثبت بمقتضى الحصر المذكور أن لا يكون ذلك صادرًا عن غير الله» فوجب أن يكون صادرًا 
عن اللهء وذلك يفيد المطلوب . 

المسألة الثالثة : قالت المقلدة والحشوية : هذه الآية من أدل الدلائل على المنع من | 
والاستدلال؛ وذلك لأن فتح تلك الأبواب يفيد وقوع الاختلاف والمنازعة في الأديان وتفرق 
الخلق إلى المذاهب والأديان» وذلك مذموم بحكم هذه الآية» والمفضي إلى المذموم مذمومء 
فوجب أن يكون فتح باب النظر والاستدلال في الدين مذمومًا . وجوابه سهل» والله أعلم . 

ثم قال تعالى في آخر الآية: # أنظز كف نصرف الْآبت لهم يمهو( قال القاضي : هذا يدل على 
أنه تعالى أراد بتصريف هذه الآيات وتقرير هذه البينات» أن يفهم الكل تلك الدلائل ويفقه الكل 
تلك البينات . وجوابنا: بل ظاهر الآية يدل على أنه تعالق ما صرف هذه الآيات إلا لمن فقه 
وفهمء فأما من أعرض وتمرد فهو تعالى ما صرف هذه الآيات لھمء والله أعلم . 
)١(‏ موضوع: ذکرہ الديلمي في (مسند الفردوس) (۲/ »)٦۳‏ سید یں ات ورواه ابن الجوزي في 
(اللوضوعات)(۱/ )۲٦۷‏ من طريق أبي بكر محمد بن عثمان الصيدلاني قال : حدثنا أ مد بن داود السجستانی قال : 

حدثنا عثمان بن عفان القرشي قال : حدثنا أبو إسماعيل الأيلي حفص عن عمر عن مسعر عن سعد بن سعيد قال 
سمعت أنس بن مالك يقول: سمعت رسول الله ية يقول. . . فذكره» وقال: قال أنس : كنا نرام القدرية . 

هذا الحديث لا يصح عن رسول الله َك . 

قال علماء الصناعة : وضعه الأبرد وكان وضاعًا كذابًاء وأخذہ منه ياسين فقلب إسناده وخلطه» وسرقه عثمان بن 
عفان القرشي . وأما الأبرد فقال محمد بن إسحاق بن خزيمة : كذاب وضاع . 

وأما ياسين فقال بجیی : ليس حديثه بشيء . وقال النسائي : متروك الحديث . وأما عثمان فقال علماء النقل : 
متروك ا حدیث لا يحل كتب حديثه إلا على سبيل الاعتبار . . وأما حفص بن عمر فقال أبو حاتم الرازي : كان كذابًا . 
وقال العقيلي : يحدث عن الأئمة بالبواطيل . قال المصنف : وهذا الحديث على هذا اللفظ لا أصل له. 


الآية رقم (14-33) ۲۵ 


قوله تعالی: ‏ ودب بو ومک وھو الحی کل لس عام پوکیل © لکل بر مستفر 
وَسَوْكَ تلم © © 

الضمير فی قوله: ودب بو 4 إلى ماذا يرجع فيه أقوال: الأول: أنه راجع إلى العذاب المذكور 
في الآية السابقة وهو احق أي لا بد وأن ينزل بهم . الثاني : الضمير في (به) للقرآن وهو الحق 
أي في كونه كتابًا منزلاً من عند الله . الثالث : يعود إلى تصريف الآيات وهو الحق لأنهم كذبوا 
کون هذه الأشياء دلالات . ثم قال: #ثل لمت عَم كيل 4 أي لست عليكم بحافظ حتى 
أجازيكم على تكذيبكم وإعراضكم عن قبول الدلائل» إنما أنا منذر والله هو المجازي لكم 
بأعمالكم. قال ابن عباس والمفسرون: نسختها آية القتال. وهو بعید . ثم قال تعالی : لکل بر 
ُْتَقَر٭ والمستقر يجوز أن يكون موضع الاستقرارء ويجوز أن يكون نفس الاستقرار؛ لان ما 
زاد على الثلاثي كان المصدر منه على زنة اسم المفعول» نحو المدخل والمخرّج» بمعنى 
الإدخال والإخراج» والمعنی : أن لكل خبر يخبره الله تعالى وقنًا أو مكانًا یحصل فيه من غير 
خلف ولا تأخير . وإن جعلت المستقر بمعنى الاستقرارء كان المعنی : لكل وعد ووعيد من الله 
تعالى استقرار . ولا بد أن يعلموا أن الأمر كما أخبر الله تعالى عنه عند ظهوره ونزوله . وهذا 
الأ عرق انگتار کرت انكو المرادمنه ختاب اھر رہحرز أن بكرن افھرادمہ 
استیلاء المسلمين على الكفار بالحرب والقتل والقهر في الدنيا . 


کر يور ہے 
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کا معيو مہ یو ےر لے ہر ہے ہک ہہ تھ "2 ۱ 

قوله تعالى: «و ودا رایت الین يخوضون ف ایتا فاعض عنہم حى بخوضواً في حَدِيثٍ 
مح ج ساي SB‏ ےہ م م ہہ دچ رول مم اهم رر مہم 3 55 
عير وما يسيك السَيْطن فلا لقعد بعد الزصكرى مع لور لين © 4 


2 


اعلم أنه تعالى قال في الآية الأولى: ٭ ودب پو َومُكَ وھو الحی فل لَّسْتْ کم يوكيل € فبيّن به أن 
الذين يكذبون بهذا الدين فإنه لا يج يجب على الرسول أن يلازمهم وأن يكون حفيظا عليهم› ثم بين 
في هذه الآية أن أولئك المكذبين إن ضموا إلى كفرهم وتكذيبهم الاستهزاء بالدين والطعن في 
الرسول؛ فإنه يجب الاحتراز عن مقارنتهم وترك مجالستهم . 

وفي الآيةه مسائل: 

المسألة الأولی : قوله: لوا ري قيل : إنه خطاب للنبي گل والمراد غيره» وقيل : 
الخطاب لغیرہء أي إذا رأيت أيها السامع الذين يخوضون في آياتنا . وثقّل الواحدي أن المشركين 
کانوا إذا جالسوا المؤمنين وقعوا في رسول الله يي والقرآنء فشتموا واستهزؤواء فأمّرهم أن لا 
يقعدوا معهم حتى يخوضوا في حديث غيره . ولفظ الخوض في اللغة عبارة عن المفاوضة على 
وجه العبث واللعب» قال تعالى حكاية عن الکفار : وتا عرض مم أَلَضِنَ # وإذا سئل الرجل 


۲٢‏ سورة الأنعام 


عن قوم فقال : (تركتهم يخوضون) أفاد ذلك أنهم شرعوا في كلمات لا ينبغي ذكرها. ومن 
الحشوية من تمسك بهذه الآية في النهي عن الاستدلال والمناظرة في ذات الله تعالى وصفاته . 
قال : لأن ذلك خوض في آيات الله» والخوض في آيات الله حرام بدليل هذه الآية؛ والجواب 
عنه: أنا نقلنا عن المفسرين أن المراد من (الخوض) الشروع في آيات الله تعالى على سبيل 
الطعن والاستھزاءء وبينا أيضًا أن لفظ (الخوض) وضع في أصل اللغة لهذا المعنى فسقط هذا 
الاستدلال» والله أعلم . 

المسألة الثانية : قرأ ابن عامر : (ينسيئك) بالتشديد وفعّل وأفعل يجريان مجرى واحد كما بينا 
ذلك في مواضع؛ وفي التنزيل : فيل الکن مهاه ري [الطارق : :۷ والاختیار قراءة العامة لقوله 
تعالی : وما سيه ال ليطن [الكهف: ]٠٦‏ ومعنى الآية: إن نسيتٌ وقعدتٌ فلا تقعد بعد 
الذکری؛ وقم إذا ذکرت . والذكرى اسم للتذكرة» قاله الليث . وقال الفراء: الذكرى يكون 
بمعنی الذكرء وقوله: م الْمَرْرِ الاين 4 يعني مع المشركين . 

المسألة الثالثة : قوله تعالی : #مأمَرِض عَتہُمٌ 4 وهذا الإعراض يحتمل أن يحصل بالقيام عنهم 
ويحتمل بغیرہ لق ڈو ات سے ا سس دھد نھد 
يغرض عنهم بالقیام من عندهم وههنا سؤالات : 

السؤال الأول: هل يجوز هذا الإعراض بطريق آخر سوى القيام عنهم؟ والجواب : الذين 
يتمسكون بظواهر الألفاظ ويزعمون وجوب إجرائها على ظواهرها - لا يجوزون ذلك» والذين 
يقولون: (المعنى هو المعتبر) جوزوا ذلك» قالوا: لان المطلوب إظهار الإنكار» فكل طريق 
أفاد هذا المقصود فإنه يجوز المصير إليه 

السؤال الثانى : لو خاف الرسول من القيام عنهم » هل يجب عليه القيام مع ذلك؟ 

الراب كل ها انب على الرسول نما رجب هلي لك مرا طهر ار الخرف :أله 
يظهرء فإنا إن جوزنا منه ترك الواجب بسبب الخوف» سقط الاعتماد عن التكاليف التي بلغها 
إليناء أما غير الرسول فإنه عند شدة الخوف قد يسقط عنه الفرض ؛ لأن إقدامه على الترك لا 
يفضي إلى المحذور المذکور . 

المسألة الرابعة : قوله: رما ينيك الكَيّطلن كلا فَعَدَ بَعَدَ أأرْكَرَئ 4 يفيد أن التكليف ساقط 
عن الناسي » قال الجبائي : إذا كان عدم العلم بالشيء يوجب سقوط التكليف» فعدم القدرة على 
الشيء أؤلى بأن يوجب سقوط التکلیف: ::وهذا يدل على أن تكليف ما لا يطاق لا يقع» ويدل 
على أن الاستطاعة حاصلة قبل الفعل لأنها لو لم تحصل إلا مع الفعل لما كانت حاصلة قبل 
الفعل» فوجب أن لا يكون الكافر قادرًا على الإيمان» فوجب أن لا يتوجه عليه الأمر بالإيمان . 

رع سور و بی لت فلا نطول الكلام بذكر 
الجواب» والله أعلم . 


الآية رقم (19, )٠١‏ ۲۷ 


قوله تعالى: ٹوا عل الیرے يلقون من حسابهم من کیو وآكن زكرئ 

قال ابن عباس: O OT‏ 
لما قدرنا على أن نجلس في المسجد الحرام وأن نطوف بالبيت!! فنزلت هذه الآية وحصلث 
الرخصة فيها للمؤمنين بأن يقعدوا معهم ويذكرونهم ويقهمونهم . قال: ومعنى الآية< #ما َل 
اب يمون 4 الشرك والکبائر والفواحش هن حسَابهم € من آثامهم هن تو ون 
ذِحكَرئ 4 قال الزجاج : قوله: رى 4 يجوز أن يكون في موضع رفع » وأن يكون في موضع 
نصب : أما كونه في موضع رفع فمن وجھین : الأول: (ولكن عليكم ذكرى) أي أن تذكروهم . 
وجائز أن يكون : (ولكن الذي تأمرونهم به ذکری)ء فعلى الوجه الأول الذكرى بمعنى التذكيرء 
وعلى الوجه الثاني الذكرى تكون بمعنى الذكر . وأما كونه في موضع النصبء فالتقدير: 
ذكّروهم ذكرى لعلهم يتقون. والمعنى: لعل ذلك الذكرى يمنعهم من الخوض في ذلك 
الفغيو ل 


22 


EE‏ ا الک کنا ا 7 کت کا انت 

وذڪڪَر بوء ان شس یکا کسبت لیس و ا ولا فی 

ون نَل ڪل عَذَلٍ لا وڏ ينا اوك لي “ےت 
شراب من يم وَعَذّابٌ کاو کا نوا سی © 4 


اعلم أن هؤلاء هم المذكورون بقوله : لين ےت ٭ ومعنی رم ۹ أعرض عنهم 
ہے لو ا ہو وس IE‏ 
ط کیک الت يَعَكَمُ الک ما في لوبهم رض عَنْجَمَ74النساء: ٠۴‏ والمراد ترك معاشرتھم 
وملاطفتهمء ولا يترك إنذارهم وتخويفهم . 

ور اسر بی ہر ہو ہیں یوب 

الصفة الأولى: أن يكون من صفتهم أنهم اتخذوا دينهم لعب ولھوٗا وفي تفسيره وجوه : 

الأول: المراد أنهم اتخذوا دينهم الذي كلفوه ودُعوا إليه وهو دين الإسلام لعبًا ولهوًا حيث: 
سخروا به واستهزؤوا به. 

الثاني : اتخذوا ما هو لعب ولهو من عبادة الأصنام وغيرها ديتًا لهم . 

الثالث : أن الكفار كانوا يحكمون في دين الله بمجرد التشهي والتمني» مثل تحريم السوائب 
والبحائر» وما كانوا يحتاطون في أمر الدين البتة» ویکتفون فيه بمجرد التقليد» فعبّر الله تعالى 


عنهم بأنهم اتخذوا دينهم لعبّا ولهوًا. 

والرابع : قال ابن عباس : جَعَل الله لكل قوم عيدًا يعظمونه ويصلون فيه ويعمرونه بذكر الله 
تعالی . ثم إن الناس أكثرهم من المشركين وأهل الكتاب اتخذوا عيدهم لهوًا ولعبّا غير المسلمين 
فإنهم اتخذوا عيدهم كما شرعه الله تعالى . ۱ 

والخامس : وهو الأقرب» أن المحقق في الدين هو الذي ينصر الدين لأجل أنه قام الدليل 
على أنه حق وصدق وصوابء فأما الذين ينصرونه ليتوسلوا به إلى أخذ المناصب والرياسة 
وغلبة الخصم وجمع الأموال. فهم نصروا الدين للدنياء رتك 0ای اتا سار 
الآيات بأنها لعب ولهوء فالمراد من قوله : ودر ار ضرا ینم ل با وَلَھُوا 4 هو الإشارة 
إلى من يتوسل بدينه إلى دنياه . 

وإذا تأملت في حال أكثر الخلق وجدتهم موصوفين بهذه الصفة وداخلين تحت هذه الحالة . 
والله أعلم . 

الصفة الثانية: قوله تعالی : ونه الْحَيءُ الد 4 وهذا يؤكد الوجه الخامس الذي 
ذكرناه» كأنه تعالى یقول : إنما اتخذوا دينهم لعبًا ولهوًا لأجل أنهم غرتهم الحياة الدنيا . فلأجل 
استيلاء حب الدنيا على قلوبهم أعرضوا عن حقيقة الدين واقتصروا على تزيين الظواهر ؛ 
ليتوسلوا بها إلى حطام الدنيا . 

إذا عرفت هذاء فقوله: : ودر ایر اف دیقم ا يبا وَلھُوا ۹ معناہ: أعرض عنهم ولا تبال 
بتكذيبهم واستھزائھمء ولا ثقم لهم في نظرك وزنًا زا لی ےر بو 4 واختلفوا في أن الضمير في 
قوله: طبر“ إلى ماذا يعود؟ قیل : وذكّر بالقرآن. وقیل : إنه تعالى قال : #ودر الريك ادوا 
ديهم لَعبا وَلَهُوًا» والمراد: الدين الذي يجب عليهم أن يتدينوا به ويعتقدوا صحته . فقوله: 
کر بوء4 أي بذلك الدین لان الضمير يجب عوده إلى أقرب المذكورء والدين أقرب 
می ترب هوه سی 0 

أما قوله : أن يُبْسَلَ َمل یکا كَسَبتَ4 فقال صاحب (الكشاف): أصل الإبسال المنع» 
ومنه: (هذا عليك بسل) أي حرام محظور» والباسل : الشجاع لامتناعه من خصمه. أو لأنه 
شديد البسورء يقال: (بسر الرجل) إذا اشتد عبوسهء وإذا زاد قالوا: (بسل)» والعابس منقبض 
الوجه . | 

إذا عرفت هذا فنقول: قال ابن عباس : # تَنسَل نشی کےا یک يما كسَبَتَ4 أي ثرتهن في جهنم ہما كسبت 
پت . وقال الحسن ومجاهد راہ جروس E IER‏ . وقال قتادة: 
تحبس في جهنم . . وعن ابن عباس : (مُبْسَلَ) تفضح و(لْبَیثوا) فُضحوا : ومعنى الآية : وذكّرهم 
بالقرآن ومقتضی الدين مخافة احتباسهم في نار جهنم بسبب جناياتهم ٠‏ جح مہ بی 

ثم قال تعالى : لیس 4 أي ليس للنفس # ین د دوف آله ول وا وان دل ڪل مدل 


الآية رقم (۷۱ ۷۲( ۹ 


ا موحد یچ أي وإن تفد كل فداءء والعدل : الفدية» لا يؤخذ ذلك العدل وتلك الفدیة منها. 
قال صاحب (الكشاف): فاعل يؤخذ ليس هو قوله : #ءَرَل# لأن العدل هاهنا مصدرء فلا يسند 
إليه الأخذ . وأما في قوله : وٹ وذ ميا عَذل# فبمعنى المفدى بەء فصح إسناده إليه . فنقول: 
الأخذ بمعنى القّبول واردء قال تعالى : رحد الصَّدَقْتِ» [العوبة: ٠٠٤‏ أي يقبلها. وإذا ثبت هذا 
فيحمل الأخذ هاهنا على القبول» ويزول السؤال . والله أعلم . 

والمقصود من هذه الآية: بيان أن وجوه الخلاص على تلك النفس منسدة» فلا ولي يتولى دفع 
ذلك المحذورء ولا شفيع يشفع فيهاء ولا فدية تقبل ليحصل الخلاص بسبب قبولهاء حتی لو 
جُعلت الدنيا بأسرها فدية من عذاب الله لم تنفع . فإذا كانت وجوه الخلاص هي هذه الثلاثة في 
الدنياء وثبت أنها لا تفيد في الآخرة البتة» وظهر أنه ليس هناك إلا الإبسال الذي هو الارتهان 
والانغلاق والاستسلام» فليس لها ألبتة دافع من عذاب الله تعالى» وإذا تصور المرء كيفية 
العقاب على هذا الوجه يكاد يرعد إذا أقدم على معاصي الله تعالى . 

ثم إنه تعالى بَبّن ما به صاروا مرتهنين وعليه محبوسينء فقال ##لَهُْمْ 
ان تا کاو يَكْتْرُوست* وذلك هو النهاية في صفة الإيلام . والله أعلم . 


۰ 95 >2 برو م 7 ر 7 1 رو رھ ہے ےمہے 
دوله تعالى: لظ أندعوأ من دوت اللہ م ل تقفاو ا وذ عله أعقاينا 
1 ا ال ل وت ك 


لہ صمح و سس ھ0 ہے 7 وم 22 1 و 1 او ہے a A‏ 
إل الهدى آتینا قل ارک هدى الو هو أ کا ارتا لسم ارت 
ر ج م م کے رد ور 7 
وان أَقِيمُواً الصّلرة وقوه وهو الى الج رو 2 
ور ا رہ رن وهي مؤكدة لقوله تعالى قبل ذلك : 
لفل إِفْ نیت أن أَعبد اب تدعو من دون ار [الأنمام: .هع فقال لا اندعوأً من دوك اہ 4 أي 
أنعبد من دون الله النافع الضار ما لا يقدر على نفعنا ولا على ضرناء ونرد على أعقابنا راجعين 
إلى الشرك بعد أن أنقدنا الله منه وهدانا للإسلام؟ ويقال لكل مَن أعرض عن الحق إلى الباطل : 
إنه رجع إلى خلف؛ ورجع على عقبيه› ورجع القهقرى E‏ 
الجهلء ثم إذا ترقى وتكامل حصل له العلمء قال تعالى : لول آخریمکم من بطون أَمَهلِيَم لا 
لر شا وکل ا لی لاد 7 [الفحل : ۷۸ فإذا e‏ الجهل مرة 
00 فكأنه رجع إلى أول مرة؛ فلهذا السبب يقال : فلان رد على عقبيه . 
وأما قوله: كَلرِى أسْبَهْوَتهُ السّينطِينُ فى الأرضٍ» فاعلم أنه تعالى وصف هذا الإنسان بثلاثة أنواع من 
الصقات: 
الصفة الأولى : قوله : # اسَبَهوَتَةُ اسيل 


کہ رھ سے رم 


من یم وعذ 2 


دغ 


۳٣‏ سورة الأنعام 
وفيك مسألتان: 

المسألة الأولى : قرأ حمزة (استهواه) بألف ممالة على التذكير» والباقون بالتاء؛ لأن الجمع 
يصلح أن يُذكر على معنى الجمع ؛ ويصلح أن يؤنث على معنى الجماعة . 

المسألة الثانية : اختلفوا في اشتقاق 'سَتَہَوتّهُ ٭ على قولين:. 

القول الأول: أنه مشتق من الهوي في الأرض» وهو النزول من الموضع العالي إلى الوهدة 
السافلة العميقة في قعر الأرض ؛ فشٌبّه الله تعالى حال هذا الضال به وهو قوله : #ومن شرك بال 
فکَانما خر وس ألسَّمَآه74الحج: ١م]‏ ولا شك أن حال هذا الإنسان عند هويه من المكان العالى إلى 
الوهدة العميقة المظلمة يكون في غاية الاضطراب والضعف والدهشة . ۱ 
والقول الثاني : أنه مشتق من اتباع الهوى والمیل ؛ فإن من كان كذلك فإنه ربما بلغ النهاية في 
الح والقول الأول ان ؛ لأنه أكمل في الدلالة على الدهشة والضعف . 

الصفة الثانية: قوله: ران ٭ قال الأصمعي : يقال: حار يحار حيرة وحيرًا. وزاد الفراء 
حيرانًا وحيرورة» ومعنى الحيرة هي التردد في الأمر بحيث لا يهتدي إلى مخرجه . ومنه يقال : 
الماء يتحير في الغيم» أي یتردد. وتحیرتِ الروضة بالماءء إذا امتلأت فتردد فيها الماء . 

واعلم أن هذا المثل في غاية الحسن» وذلك لأن الذي يهوي من المكان العالي إلى الوهدة 
العميقة يهوي إليها مع الاستدارة على نفسه ؛ لان الحجر حال نزوله من الأعلى إلى الأسفل ينزل 
على الاستدارة» وذلك يوجب كمال التردد والتحير» وأيضًا فعند نزوله لا يعرف أنه يسقط على 
موضع يزداد بلاؤه بسبب سقوطه عليه أو يقل . فإذا اعتبرت مجموع هذه الأحوال علدت أنك لا 
تجد مثالا للمتحير المتردد الخائف أحسن ولا أكمل من هذا المثال . 

الصفة الثالئة : قوله تعالى : «[ه أصَحَبٌ يَدَعُوته إل الْهُدَى أَنْيَئاً 4 قالوا: نزلت هذه الآية في 
عبد الرحمن بن أبي بكر الصديق رضي الله عنه فإنه كان يدعو أباه إلى الكفرء وأبوه كان يدعوه 
إلى الإيمان ويأمره بأن يرجع من طريق الجهالة إلى الهداية ومن ظلمة الكفر إلى نور الإيمان . 
وقيل : المراد أن لذلك الكافر الضال أصحابًا يدعونه إلى ذلك الضلال ويسمونه بأنه هو الهدى . 
وهذا بعيد. والقول الصحيح هو الأول. 

ثم قال تعالى: ل إت می الله مُوَ الد 4 يعني هو الهدى الكامل النافع الشريف» كما إذا 
قلت: علم زيد هو العلم ومّلك عمرو هو الملك؛ كان معناه ما ذكرناه من تقرير أمر الکمال 
والشرف . 

ثم قال تعالى: و نا لمسلم لرت لْعَلّيِيت 4 واعلم أن قوله : ت هکی اله هو اَی © دخل 
جع تام ا امور اترا کر ازع كل الات راف اک ما وا الله 
به » فإما أن يكون من باب الأفعال» وإما أن يكون من باب التروك : 

أما القسم الأول فإما أن يكون من باب أعمال القلوب وإما أن يكون من باب أفعال الجوارحء 


الآية رقم (۷۲) ۳ 


ورئيس أعمال القلوب الإيمان بالله والإسلام له» ورئيس أعمال الجوارح الصلاة . 

وأما الذي يكون من باب التروك فهو التقوى» وهو عبارة عن الاتقاء عن كل ما لا ينبغي . 

والله سبحانه لا نين أولا أن الهدى النافع هو هدى اللهء أردف ذلك الكلام الكلي بل کو 
أشرف أقسامه على الترتيب وهو الإسلام الذي هو رئيس الطاعات الروحانية» والصلاة التي هي 
رئيسة الطاعات الجسمانية» والتقوى التي هي رئيسة لباب التروك والاحتراز عن كل ما لا ينبغي ء 
ثم بَبّن منافع هذه الأعمال فقال: ##وَهُوٌ ای إِلْعَهِ عرو 4 يعني أن منافع هذه الأعمال إنما 
تظهر في يوم الحشر والبعث والقيامة . 

فإن قيل: كيف حسن عطف قوله: ون أَقِيمُوا الیل“ على قوله : وأا لِنْسمَ رب 
اكيت 4 ؟ 

فنا گر ااا نه رسيي الأرلة اااکرہ افش تر ارا ور ا اسلیرالرب 
العالمین وأقيموا الصلاة . 

فإن قيل: هب أن المراد ما ذكرتم » لکن ما الحكمة في العدول عن هذا اللفظ الظاهر والتركيب 
الموافق للعقل إلى ذلك اللفظ الذي لا يهتدي العقل إلى معناه إلا بالتأويل؟ 

قلنا: وذلك لأن الکافر ما دام يبقى على كفره» كان كالغائب الأجنبي» فلا جرم يخاطب 
بخطاب الغائبين» فيقال له: ٭وَأْرنا لِشْسَلِمَ لِرَتِ العنكييت € وإذا أسلم وآمن ودخل في الإيمان 
صار كالقريب الحاضر» فلا جرم يخاطب بخطاب الحاضرين» ويقال له: ہ٭وآن أَيَيموأ الصَكرة 
نفو وَهُوٌ أله ليد سرو( فالمقصود من ذكر هذين النوعين من الخطاب التنبيه على الفرق 
بين حالتي الكفر والإيمان» وتقريره أن الکافر بعيد غائب والمؤمن قريب حاضر . والله أعلم . 
قوله تعالى: وهر لیف عات الککوت والأيت الي يوم یٹول حكن 


0 


يڪو هول اي و21 الثلك بوم بهَمُ ف الصو عينم لكب واه 
وَهْوٌ لِم الْجِيرٌ 49 

اعلم أنه تعالى لما بَيّن في الآيات المتقدمة فساد طريقة عبدة الأصنام» ذكر هاهنا ما يدل على 
أنه لا معبود إلا الله وحده وهو هذه الآية» وذكر فيها أنواعًا كثيرة من الدلائل : أولها: قوله: 
#وَهُوٌ الى على التسواتٍ وَالأسس بِالِْقّ 4 أما كونه خالقًا للسماوات والأرض» فقد شرحنا 
في قوله: #االْحَمَدُ یل انی خَلَقَ لسوت وَالْأَرَضَ4 [لائمام: ١‏ وأما أنه تعالى خلقهما بالحق فهو 
نظير لقوله تعالی في سورة آل عمران : ربا ما خَلقت هلدا بطلا زآلعمران: 1١‏ وقوله: وما 
اتا لماه الرس وما ييا ورو € [الخبياء: ٠٠‏ . 
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وفيه قولان: 
القول الأول ۔وھو قول أهل السنة- : أنه تعالی مالك لجمیع المحدثات: مالك لكل 


۲۳ سورة الأنعام 
الکائنات ‏ وتصّرّف المالك في ملكه حسن وصواب على الإطلاق» فکان ذلك التصرف حسئًا 
على الإطلاق وحقًا على الإطلاق . 

والقول الثاني -وهو قول المعتزلة- : أن معئی كونه حقًا أنه واقع على وفّق مصالح المكلفين 
مطابق لمنافعهم.. قال القاضي: ويدخل في هذه الآية أنه خلق المکلف أولا حتى يمكنه الانتفاع 
بخلق السماوات والأرض› ولحكماء الإسلام في هذا الباب طريقة أخرى» وهي أنه يقال: أودع 
في هذه الأجرام العظيمة قوى وخواص يصدر بسببها عنها آثار وحركات مطابقة لمصالح هذا 
العالم ومنافعه . وثانيها: قوله : ووم يمول كن يود في تأويل هذه الآية قولان . 

الأول: التقدير: وهو الذي خلق السماوات والأرض وخلق يوم يقول كن فيكون» والمراد 
من هذا اليوم يوم القیامة والمعنى أنه تعالى هو الخالق للدنيا ولكل ما فيها من الأفلاك والطبائع 
والعناصرء والخالق ليوم القيامة والبعث.ولرد الأزواح إلى الأجساد على سبيل كن فيكون . 

والوجه الثاني في التأويل : أن نقول قوله: الى( مبتدأ ویو يفول كن يكن 4 ظرف 
دال على الخبرء والتقدير: قوله: «ألْحَقٌّ» واقع ویَوم یٹول كن يڪو كقولك : يوم 
الجمعة القتال» ومعناه القتال واقع يوم الجمعة . والمراد من کون قوله حقا في ذلك اليوم أنه 
سبحانه لا يقضي إلا بالحق والصدق؛ لأن أقضيته منزهة عن الجور والعبث . وثالثها: قوله : 
لو لمك يوم يح فى الشُورٌ* فقوله : وله الْدّك4 يفيد الحصرء والمعنى : أنه لا ملك في 
يوم ينفخ في الصور إلا الحق سبحانه وتعالى» فالمراد بالكلام الثاني تقرير الحكم الحق المبراً 
عن العبث والباطل» والمراد بهذا الكلام تقرير القدرة التامة الكاملة التي لا دافع لھا ولا 
معارض . 

فإن قال قائل: قول الله حق في كل وقت؛ وقدرته كاملة في كل وقت» فما الفائدة في 
تخصيص هذا اليوم بهذين الوصفين؟ 

قلنا: لأن هذا اليوم هو اليوم الذي لا يظهر فيه من أحد نفع ولا ضرء فكان الأمر كما قال 
سبحانه : #والامر ميل ل [الانفطاز : ۹ فلهذا السبب حسن هذا التخصیص . ورابعها: قوله: 
لیم ليب وَالشّدَوٌ4 تقديره: وهو عالم الغيب والشهادة . 

واعلم أنا ذكرنا في هذا الكتاب الكامل أنه سبحانه ما ذكر أحوال البعث في القيامة إلا وقرر 
فيه أصلين : أحدهما: كونه قادرًا على كل الممكنات . والثاني : كونه عالمًا بكل المعلومات ؛ 
لأن بتقدیر أن لا يكون قادرًا على كل الممكنات لم يقدر على البعث والحشر ورد الأرواح إلى 
الأجسادء وبتقدير أن لا يكون عالمًا بجميع الجزئيات لم يصح ذلك أيضًا منه؛ لأنه ربما اشتبه 
عليه المطیع بالعاصي؛ والمؤمن بالكافر» والصّديق بالزنديق» فلا یحصل المقصود الأصلي من 
ای رانا یا اقتال حصول مانتو افش كل الشض و لك ةة 

وله ألْمَلّك يوم بمح نی ]21 : 4 يدل على كمال القدرة» وقوله: يله لَب والشهدر4 يدل 


الآية رقم (؟7) ۳٣‏ 


على كمال العلمء فلا جرم لزم من مجموعهما أن يكون قوله حمّاء وأن يكون حكمه صدمًاء وأن 
تكون قضاياه مبرأة عن الجور والعبث والباطل . 

ثم قال: # وهو aD‏ جكيها إن ہہ في افعاله رون كوه 
خبيرًا كونه عالمًا بحقائقها من غير اشتباه ومن غير التباس . والله أعلم . 

المسألة الثانية : قد ذكرنا في كثير من هذا الكتاب أنه ليس المراد بقوله : 9 كن مَيَكْون» خطابًا 
وأمرًا لأن ذلك الأمر إن كان للمعدوم فهو محال» وإن کان للموجود فهو أمر بأن يصير الموجود 
موجودًا وهو محال» بل المراد منه التنبيه على نفاذ قدرته ومشيئته فى تكوين الکائنات وإيجاد 
الموجودات . ۱ 

المسألة الثالثة : قوله : “9 يوم يمح فى الصُورٌ» ولا شبهة أن المراد منه يوم الحشر؛ ولا شبهة 
عند أهل الإسلام أن الله سبحانه خلق قَرْنًا ينفخ فيه ملك من الملائكة» وذلك القرن يسمى 
بالصور على ما ذكر الله تعالى هذا المعنى في مواضع من الكتاب الكريم» ولكنهم اختلفوا في 
المراد بالصور في هذه الاية على قولين : 

القول الأول : أن المراد منه ذلك القرن الذي ينفخ فيه» وصفته مذكورة في سائر السور . 

والقول الثاني : أن الصور جمع صورة» والنفخ في الصور عبارة عن النفخ في صور الموتى» 
وقال أبو عبيدة: الصور جمع صورة مثل صوف وصوفة . قال الواحدي رحمه الله: أخبرني أبو 
الفضل العروضي عن الأزهري عن المنذري عن أبي الهيثم : أنه قال: ادعى قوم أن الصور جمع 
الصورة؛ كما أن الصوف جمع الصوفة والثوم جمع الثومةء وروي ذلك عن أبي عبيدة . قال أبو 
الھیٹم : وهذا خطأ فاحش لن الله تعالی قال : ری تسم صوَرَكُة 4 [غائر: 54]وقال : 
اريم في الور [الكهف: ۹۹]فمن قرأ (ونفخ في الصور)» وقرأ (ََحَسَی صوركة) فقد افتری 
الکذبء وبَّدّل كتاب الله؛ وكان أبو عبيدة صاحب أخبار وغرائب» ولم يكن له معرفة بالنحوء 
قال الفراء : كل جمع على لفظ الواحد المذكر سبق جمعه واحده. فواحدہ بزيادة هاء فيه» وذلك 
مثل الصوف والوبر والشعر والقطن والعشب فكل واحد من هذه الأسماء اسم لجميع جنسە؛ 
وإذا أفردت واحدته زيدت فيها هاءء لأن جمع هذا الباب سبق واحده» ولو أن الصوفة كانت 
سابقة للصوف لقالوا صوفة وصوف وبسرة» وبسر كما قالوا غرفة وغرف» وزلفة وزلف؛ء وأما 
الصور القرن فهو واحد لا يجوز أن يقال واحدته صورة» وإنما تجمع صورة الإنسان صُوَّرًا لأن 
واحدته سبقت جمعه الك زكري سی وت بولا يجوز یہ 
ماذهب إليه. وأقول : وممايقوي هذا الوجه أنه لو كان المراد نه نفخ الروج في تلك الصور 
لأضاف تعالى ذلك النفخ إلى نفسه لان نفخ الأرواح في الصور يضيفه الله إلى نفسهء كما قال : 
59 0 فحت يه ون لی * [الحجر: : وقال : نقتا فيهكا من رُوجنحا» [الأنبياء: ]4١‏ 
وقال: 4 انان علا ءار 4 [المؤمنون: 14]وأما نفح الصور بمعنی النفخ في القرن» فإنه تعالى 


8 ظ سوزة الأنعام 


صم 


من کا ال ثم تم فيه مر بدا هم قیام روك [الزمر: ۷۸)فہذا تمام 
القول فی هذا البحث» والله أعلم بالصواب . 


صيد 
مہ۰ ۰٠‏ 3 ےس 7 A‏ ے 0 ہے کر ہہ یپ 207 ر سے ےے کر ے سرح سل 
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فى صلل هن © 4 


في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أنه سبحانه كثيرًا يحتج على مشركي العرب بأحوال إبراهيم عليه 
السلام؛ وذلك لأنه يعترف بفضله جميع الطوائف والملل» فالمشركون كانوا معترفين بفضله 
مقرين بأنهم من أولاده» واليهود والنصاری والمسلمون كلهم معظمون له معترفون بجلالة 
قدره» فلا جرم ذكر الله حكاية حاله في معرض الاحتجاج على المشركين . 

واعلم أن هذا المنصب العظيم -وهو اعتراف أكثر أهل العلم بفضله وعلو مرتبته- لم يتفق 
لأحد كما اتفق للخليل عليه السلام» والسبب فيه أنه حصل بین الرب وبين العبد معاهدة» كما 
قال : وا يبوك أُوفٍ بعكم «البقرة: ۰:فإبرامیم وفّى بعهد العبودية» والله تعالى شهد بذلك 
على سبيل الإجمال تارة وعلى سبيل التفصيل أخرى : أما الإجمال ففى آيتين :إحداهما قوله : 
٭واز انل رهم رہ كلمت 27 [البقرة: 74١1]وهذا‏ شهادة من الله الى اضعا سرت 
والثانية قوله تعالی : ٭إذ قال َم ریہ اس قال ْمَك برت الْمَلَمِنَ4 «البقرة: ١1]وأما‏ التفصيل فهو 
أنه عليه السلام ناظرٌ في إثبات التوحيد وإبطال القول بالشركاء والأنداد في مقامات كثيرة : 

فالمقام الأول في هذا الباب:مناظراته مع أبيه حيث قال له : لا يتأبتٍ لِم عبد ما لا يسم 5 ا 
فی عنك شيا [مريم: ٠٤٤‏ 

والمقام الثاني:مناظرته مع قومه وهو قوله : لسا ج عله الیل [الأنعام : 10/5. 

والمقام الثالث.مناظرته مع ملك زمانهء فقال : ری ایی یی وَيَمِيثُ # [البقرة:۸٠۲]‏ 

والمقام الرابع:مناظرته مع الکفار بالفعل» وهو قوله تعالی : #فَبَعَلَهُمْ جِدّدًا إلا کبیا لم » 
[الأنبياء: ۸هاثم إن القوم قالوا: #حرفوه وانصروا لمکم“ الأنبياء: .ثم إنه عنليه السلام بعد هذه 
الواقعة بذل ولده فقال : إن أرئ فى المتارِ أن أذعك4 [الصافات: ١١٠)فعند‏ هذا ثبت أن إبراهيم 
عليه السلام كان من الفتيان ؛ لأنه سلم قلبه للعرفان ولسانه للبرهان وبدنه للنیران وولده للقربان» 
وماله للضيفان» ثم إنه عليه السلام سأل ربه فقال : #واجعل لی لسانت صِدْقٍ فى للحن )4 [الشعراء: 814] 
فوجب في كرم الله تعالى أنه يجيب دعاءه ویحقق مطلوبه في هذا السؤال» فلا جرم أجاب 
دعاءه» قبل نداءه وجعله مقبولاً لجميع الفرق والطوائف إلى قيام القيامة» ولما كان العرب 
معترفين بفضله» لا جرم جعل الله تعالى مناظرته مع قومه حجة على مشركي العرب . 


الآية رقم )۷٤(‏ ۵ 
المسألة الثانية: اعلم أنه ليس في العالم أحد یثبت لله تعالى شريكا يساويه في الوجوب 
والقدرة والعلم والحكمة» لکن الثنویة يثبتون إلهين» أحدهما حكيم يفعل الخيرء والثاني سفيه 
يفعل الشرء وأما الاشتغال بعبادة غير الله ففي الذاهبين إليه كثرة: فمنهم عبدة الکواکب؛ وهم 
فريقان: منهم من یقول : إنه سبحانه خلق هذه الكواكب» وفوض تدبير هذا العالم السفلي إليهاء 
فهذه الكواكب هي المدبرات لهذا العالم . قالوا: فيجب علينا أن نعبد هذه الکواکب ؛ ثم إن هذه 
الأفلاك والكواكب تعبد الله وتطبعه . ومنهم قوم غلاة ینکرون الصانع» ويقولون: هذه الأفلاك 
والکواکب أجسام واجبة الوجود لذواتهاء ويمتنع عليها العدم والفناءء وهي المديرة لأحوال هذا 
العالم الأسفل . وهؤلاء هم الدهرية الخالصة . وممن يعبد غير الله النصارى الذين يعبدون 
المسيح › ومنهم أيضًا عبدة الأصنام . 
واعلم أن هنا بحثا لا بد منه وهو أنه لا دين أقدم من دين عبدة الأصنام , والدليل عليه أن أقدم 
الأنبياء الذين وصل إلينا تواريخهم على سبيل التفصيل هو نوح عليه السلام» وهو إنما جاء بالرد 
على عبدة الأصنام كما قال تعالى حكاية عن قومه أنهم قالوا: ولا رن ودا ولا سواعا ولا یٹوٹ وَيعُوقَ 
وَرا #[نوح : +] وذلك يدل على أن دين عبدة الأصنام قد كان موجودًا قبل نوح عليه السلام» وقد 
بقي ذلك الدين إلى هذا الزمان» فإن أكثر سكان أطراف الأرض مستمرون على هذا الدين 
والمذهب الذي هذا شأنه يمتنع أن يكون معلوم البطلان في بديهة العقل ء لکن العلم بأن هذا 
الحجر المنحوت في هذه الساعة لیس هو الذي خلقني وخلق السماء والأرض - علم ضروري› 
والعلم الضروري يمتنع إطباق الخلق الكثير على إنكاره» فظهر أنه ليس دين عبدة الأصنام کون 
الصنم خالقًا للسماء والأرض» بل لا بد وأن يكون لهم فيه تأويل» والعلماء ذكروا فيه وجومًا 
كثيرة» وقد ذكرنا هذا البحث في أول سورة البقرة» ولا بأس بأن نعيده هاهنا تكثيرا للفوائد : 
فالتاویل الأول وهو الأقوى: أن الناس رأوا تغيرات أحوال هذا العالم الأسفل مربوطة بتغيرات 
أحوال الكواكب» فإن بحسّب قرب الشمس وبعدها من سمت الرأس تحدث الفصول الأربعة» 
وبسبب حدوث الفصول الأربعة تحدث الأحوال المختلفة في هذا العالم» ثم إن الناس ترصدوا 
أحوال سائر الكواكب فاعتقدوا ارتباط السعادات والنحوسات بكيفية وقوعھا في طوالع الناس . 
على أحوال مختلفة» فلما اعتقدوا ذلك غلب على ظنون أكثر الخلق أن مبدأ حدوث الحوادث. 
في هذا العالم هو الاتصالات الفلكية والمناسبات الكوكبية» فلما اعتقدوا ذلك بالغوا في 
تعظيمهاء ثم منهم من اعتقد أنها واجبة الوجود لذواتهاء ومنهم من اعتقد حدوثها وكونها 
مخلوقة لاله الأكبرء إلا أنهم قالوا: إنها وإن كانت مخلوقة لاله الأکبرء إلا أنها هي المدبرة 
لأحوال هذا العالم . وهؤلاء هم الذين أثبتوا الوسائط بين الإله الأكبر . وبين أحوال هذا العالم . 
وعلى كلا التقديرين فالقوم اشتغلوا بعبادتها وتعظيمهاء ثم إنهم لما رأوا أن هذه الكواكب قد 
تغيب عن الأبصار في أكثر الأوقات» اتخذوا لكل كوكب صنمًا من الجوهر المنسوب إليه؛ 


اس سورة الأنعام 


- 


واتخذوا صنم الشمس من الذهب وزيئوه بالأحجار المنسوبة إلى الشمس وهي الياقوت 
والألماس» واتخذوا صنم القمر من الفضة» وعلى هذا القياس» ثم أقبلوا على عبادة هذه 
الأصنام وغرضهم من عبادة هذه الأصنام هو عبادة تلك الكواكب والتقرب إليهاء وعند هذا 
البحث يظهر أن المقصود الأصلي من عبادة هذه الأصنام هو عبادة الكواكب . 

وأما الأنبياء صلوات الله عليهم فلهم هاهنا مقامان: أحدهما: إقامة الدلائل على أن هذه 
الکواکب لا تأثير لها البتة في أحوال هذا العالم كما قال الله تعالى: ألا له ) 


له لق وال کے 
[الأعراف : وه بعد أن بَيّن في الكواكب أنها مسخرة . والثاني : أنها بتقدير أنها تفعل شيئًا ويصدر 
عنها تأثيرات في هذا العالمء إلا أن دلائل الحدوث حاصلة فيها فوجب كونها مخلوقة 
والاشتغال بعبادة الأصل أولى من الاشتغال بعبادة الفرع . والدليل على أن حاصل دين عبدة 
الأصنام ما ذكرناه أنه تعالى لما حكى عن الخليل صلوات الله عليه أنه قال لأبيه آزر ٭ اتد 
کا اله إن لک وَمَرْمََك فى مكل ين € فأفتى بهذا الكلام أن عبادة الأصنام جهل» ثم لما 
اشتغل بذكر الدليل أقام الدليل على أن الكواكب والقمر والشمس لا يصلح شيء منها للإلهية: 
وهذا يدل على أن دين عبدة الأصنام حاصله يرجع إلى القول بإلهية هذه الكواكب» وإلا لصارت 
هذه الآية متنافية متنافرة . وإذا عرفت هذا ظهر أنه لا طريق إلى إبطال القول بعبادة الأصنام إلا 
بإبطال كون الشمس والقمر وسائر الكواكب آلهة لهذا العالم مدبرة له. 

الوجه الثاني في شرح حقيقة مذهب عبدة الأصنام ہج عم مت ل( 
البلخي رحمه الله فقال في بعض كتبه: | إن كثيرًا من أهل الصين والهند كانوا يثبتون الإله 
07 2ء 0م 
أيضًا صور حسنة؛ إلا أنهم كلهم محتجبون عنا بالسماوات» فلا جرم اتخذوا صورًا وتماثيل 
أنيقة المنظر حسنة الرؤيا والهيكل» فيتخذون صورة في غاية الحسن ويقولون : إنها هيكل الإله . 
وصورة أخرى دون الصورة الأولى ويجعلونها على صورة الملائكة» ثم يواظبون على عبادتها 
قاصدين بتلك العبادة طلب الزلفى من الله تعالى ومن الملائكة . فإن صح ما ذكره أبو معشر 
فالسبب في عبادة الأوثان اعتقاد أن الله تعالى جسم وفي مكان . 

الوجه الثالث في هذا الباب : أن القوم يعتقدون أن الله تعالى فوض تدبير كل واحد من 
الأقاليم إلى ملك بعينه وفوض تدبير كل قسم من أقسام ملك العالم إلى روح سماوي بعينه› 
فيقولون: مدير البحار ملك» ومدبر الجبال ملك آخر ومدبر الغيوم والأمطار ملك؛ ومدبر 
الأرزاق ملك» ومدبر الحروب والمقاتلات ملك آخر . فلما اعتقدوا ذلك اتخذوا لكل واحد من 
أولئك الملائكة صئمًا مخصوصًا وهيكلاً مخصوصًاء ويطلبون من كل صنم ما يليق بذلك الروح 
الفلكي من الأآثار والتدبیرات . وللقوم تأويلات أخرى سوى هذه الثلاثة ذكرناها في أول سورة 
البقرة» ولنکتف هاهنا بهذا القدر من البيان» والله أعلم . 


الآية رقم )۷٤(‏ ۲۷ 

المسألة الثالثة : ظاهر هذه الآية يدل على أن اسم والد إبراهيم هو آزرء ومنهم من قال: اسمه 
تارح . قال الزجاج : لا خلاف بين النسابين أن اسمه تارح» ومن الملحدة من جعل هذا طعئًا في 
القرآن. وقال: هذا النسب خطأ وليس بصواب . وللعلماء هاهنا مقامان : 

المقام الأول: أن اسم والد إبراهيم عليه السلام هو آزرء وأما قولهم : (أجمع النسابون على أن 
اسمه كان تارح). فنقول: هذا ضعيف لأن ذلك الإجماع إنما حصل لأن بعضهم يقلد بعضّاء 
وبالآخرة يرجع ذلك الإجماع إلى قول الواحد والاثنين؛ مثل قول وهب وكعب وغيرهماء وربما 
تعلقوا بما يجدونه من أخبار اليهود والنصارى» ولا عبرة بذلك في مقابلة صريح القرآن . 

المقام الثاني: سلّمنا أن اسمه كان تارح > ثم لنا هاهنا وجوه : 

الوجه الأول: لعل والد إبراهيم كان مسمى بهذين الاسمين» فيحتمل أن يقال: إن اسمه 
الأصلي كان آزر وجعل تارح لقبّا له» فاشتهر هذا اللقب وخفي الاسمء فالله تعالى ذکرہ 
بالاسم» ويحتمل أن يكون بالعكس ؛ وهو أن تارح كان اسمًا أصليًا وآزر كان لقبًا غالبًا. 
فذكره الله تعالى بهذا اللقب الغالب . 

الوجه الثاني : أن يكون لفظة آزر صفة مخصوصة في لغتهمء فقيل : إن آزر اسم ذم في لغتهم 
وهو المخطئء كأنه قيل( (وإذ قال إبراهيم لأبيه المخطئ) كأنه عابه بزيغه وكفره وانحرافه عن 
الحق . وقيل : آزر هو الشيخ الهرم بالخوارزمية» وهو أيضًا فارسية أصلية . 

واعلم أن هذين الوجهين إنما يجوز المصير إليهما عند من يقول بجواز اشتمال القرآن على 
ألفاظ قليلة من غير لغة العرب . 

اح الحا 11 رو سی سو رر مل پر سوہ الله بهذا الاسم 
لوجهين : أحدهما : أنه جعل نفسه مختصًا بعبادته» ومن بالغ في محبة أحد فقد يُجعل اسم 
المحبوب اسما للمحب» قال الله تعالى : يوم دعو ڪل اس يإِ مه 4 [الإسراء : ۷۱]وثانیھا: أن 
يكون المراد عابد آزر فحذف المضاف وأقيم المضاف إليه مقامه . 

الوجه الرابع : أن والد إبراهيم عليه السلام كان تارح وآزر كان عَم له» والعم قد يطلق عليه 
اسم الأب» كما حكى الله تعالی عن أولاد يعقوب أنهم قالوا: لنب إلهك وَإِلَهَ ءَابَايِكَ رهم 
وَإِسْمَْعِيلٌ وَإِسَحقَ # [البقرة: 1] ومعلوم أن إسماعيل كان عَمًا ليعقرب» وقد أطلقوا عليه لفظ الأب 
شی رابلے SEs‏ ھسی ال شض مر عن او 
إبراهيم ما كان اسمه آزر وهذا الدليل لم يوجد ألبتة» فأي حاجة تحملنا على هذه التأويلات؟ ! 
والدلیل القوي على صحة أن الأمر على ما يدل عليه ظاهر هذه الآية : أن اليهود والنصارى 
والمشركين كانوا في غاية الحرص على تكذيب الرسول عليه الصلاة والسلام وإظهار بغضه» فلو 
كان هذا النسب كذبا لامتنع في العادة سكوتهم عن تكذيبه› وحيث لم يكذبوه عَلِمنا أن هذا 
النسب صحيح» والله أعلم . 


۳۲۸ ۱ سورة الأنعام 


المسألة الرابعة قالت الشيعة : إن أحذا من آباء الرسول عليه الصلاة والسلام وأجداده ما كان 
كافرًا. وأنكروا أن يقال: إن والد إبراهيم كان کافرّاء وذكروا أن آزر كان عم إبراهيم عليه 
السلام» وما كان والذا له: واحتجوا على قولهم بوجوه: ۱ 

الحجة الأولى : أن آباء الأنبياء ما كانوا كفارّاء ويدل عليه وجوه: منها قوله تعالى : #ألْزِى 
ينك ین تقوم للا وتک فى الج [الشمراء: ۲۱۸ 15م . 

قيل معناه: إنه كان ينقل روحه من ساجد إلى ساجد . وبهذا التقدیر : فالآية دالة على أن جميع 
آباء محمد عليه السلام كانوا مسلمين» وحينئذٍ يجب القطع بأن والد إبراهيم عليه السلام كان 
ا 

فإن قيل: قوله: ل وتقلىک فى َلسَّنجِدِينَ # [الشعراء: ۱۱۹ يحتمل وجوها أخر : أحدها : إنه لما تسخ 
فرض قيام الليل طاف الرسول ييا تلك الليلة على بيوت الصحابة لينظر ماذا يصنعون؛ لشدة 
حرصه على ما يظهر منهم من الطاعات ؛ فوجدها كبيوت الزنانير لكثرة ما سمع من أصوات 
قراءتهم وتسبيحهم وتهليلهم. فالمراد من قوله: « ویک فی السَّحِدِينَ4 [الععراء: ومع طوافه 
صلوات الله عليه تلك الليلة على الساجدين . وثانيها: المراد أنه عليه السلام كان يصلي 
بالجماعة» فتقلبه في الساجدين معناه: كونه فيما بينهم ومختلطا بهم حال القيام والركوع 
والسجود. وٹالٹھا: أن يكون المراد أنه ما يخفى حالك على الله كلما قمت وتقلبت مع 
الساجدين في الاشتغال بأمور الدين . ورابعها: المراد: تقلب بصره فيمن يصلي خلفه» والدليل 
عليه قوله عليه السلام : «أُيَمُوا الركُوعَ والسُجود فَإِني أرَاكُمْ مِنْ وَرَاءِ ظهري»“ . 

فهذه الوجوه الأربعة مما يحتملها ظاهر الآية» فسقط ما ذكرتم . 

والجواب : لفظ الآية محتمل للكل» فليس حمل الآية على البعض أؤلى من حملها على 
الباقي» فوجب أن نحملها على الكل» وحينئذ يحصل المقصود . ومما يدل أيضًا على أن أحذا 
من آباء محمد عليه السلام ما كان من المشرکین : قوله عليه السلام : «لَمْ أرَل أَنْقَلُ مِن أاضلاب 
الطّاهرينَ إلى أزخام الطَاهِرَاتِ)<"© وقال تعالى : #إِنَّمَا اشرت يح [العربة: ۷۸ وذلك يوجب 
أن يقال : إن أحدًا من أجداده ما كان من المشركين . 

إذاثبت هذا فنقول: ثبت بما ذكرنا أن والد إبراهيم عليه السلام ما كان مشركاء وثبت أن آزر كان 
مشركاء فوجب القطع بأن والد إبراهيم كان إنسانا آخر غير آزر . 

الحجة الثانية على أن آزر ما كان والد إبراهيم عليه السلام : أن هذه الآية دالة على أن إبراهيم 


/١( متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (المساجد) . باب : (عظة الإمام الناس في إتمام الصلاة وذكر القبلة)‎ )١( 
۸۱ء حديث رقم (۸٥۰٦)ء ومسلم في (صحیحه) (۱/ ۳۱۹/ ٤٢٦)ء كلاهما من طريق أب الزناد عن الأعرج عن‎ 
۱ . أي هريرة. . . به‎ 

20 أورده النيسابوري في (تفسيره) وضعفه .)۹٦/٦(‏ 


الآية رقم )۷٤(‏ < ۹ 


عليه السلام شافه آزر بالغلظة والجفاء» ومشافهة الأب بالجفاء لا تجوزء وهذا يدل على أن آزر 
ما كان :الد إبراهيم . إنما قلنا: إن إبراهيم شافه آزر بالغلظة والجفاء في هذه الآية لوجهين : 
الأول: أنه قرىء (وإذ قال إبراهيم لأبيه آزرُ) بضم آزرء وهذايكون محمولا على النداء» ونداء 
الأب بالاسم الأصلي من أعظم أنواع الجفاء . الثاني : أنه قال لآزر : # إن أرنكَ وَمَوْمَكَ فى صكل 
مب4 وهذا من أعظم أنواع الجفاء والإيذاء . فثبت أنه عليه السلام شافه آزر بالجفاء . وإنما قلنا: 
إن مشافهة الأب بالجفاء لا تجوز لوجوه: الأول :قوله تعالی : #وَقَصَى ريك الا تعدا إِلا ياه 
ولول تا 4 [الإسراء : +؟]وهذا عام في حق الأب الكافر والمسلم: قال تعالى : قلا تمل نمآ 
أ ولا ترما 4 الإسراء: ۴٠)وھذا‏ أيضًا عام . والثانى :أنه تعالى لما بعث موسى عليه السلام إلى 


مو ص >و دوكر 


فرعون أمّره بالرفق معه فقال : فقولا لم كلا اتا َم نکر او بى (طہ: ؛؛والسبب فيه أن يصير 
ذلك رعاية لحق تربية فرعون» فههنا الوالد أَوْلى بالرفق . الثالث :أن الدعوة مع الرفق أكثر تأثيرًا 
في القلبء أما التغليظ فإنه يوجب التنفیر والبعد عن القبول؛ ولهذا المعنى قال تعالى لمحمد 
عليه السلام : #وحدد لهم بای ہے اسب 4 [النحل: ١١]فكيف‏ يليق بإبراهيم عليه السلام مثل هذه 
الخشونة مع أبيه في الدعوة؟! الرابع :أنه تعالى حكى عن إبراهيم عليه السلام الحلم» فقال : 
«إِنَّ الم لحل آوچ (مود: ۷۰)وکیف يليق بالرجل الحليم مثل هذا الجفاء مع الأب؟ ! 

فثبت بهذه الوجوه أن آزر ما كان والد إبراهيم عليه السلام بل كان عَمَّا له» فأما والده فهو 
تارح » والعم قد يسمى بالأب على ما ذكرنا أن أولاد يعقوب سموا إسمعيل بكونه أبّا ليعقوب مع 
أنه كان عما له . وقال عليه السلام : «رُدوا عَلَيٌ أبي» يعني العم العباس» وأيضًا يحتمل أن آزر کان 


جم >> 


والد أم إبراهيم عليه السلام» وهذا قد يقال له الأب . والدليل عليه قوله تعالی : وين دَرَبَيَو۔ 
داد وَسْلَيمَنَ* االانمام: :۸]لی قوله : #وَعِيسَ4 الأنعام: ۸۰فجعل عیسی من ذرية إبراهيم مع أن 
إبراهيم عليه السلام كان جدًا لعيسى من قبل الأم . وأما أصحابنافقد زعموا أن والد رسول الله 
كان كافرًا وذكروا أن نص الكتاب في هذه الآية يدل على أن آزر كان كافرّاء وكان والد إبراهيم 
عليه السلام . وأيضًا قوله تعالی : وما کات أسْجَغَْارُ لبهي لايو إلى قوله : فما بآم 
کہ مر ا ار (التوبة: ٤۱۱]وذلك‏ يدل على قولناء وأما قوله لوقك في أَلتَِدنَ 4 [الشعراء : 
٭االنا: قد بينا أن هذه الآية تحتمل سائر الوجوه. قولە : تحمل هذه الآية على الكل . قلنا : 
هذا محال لان حمل اللفظ المشترك على جميغ معانيه لا يجوزء وأيضًا حَمْل اللفظ على حقيقته 
ومجازه معا لا یجوز: وأما قوله عليه السلام : «لَمْ ال أَنْقَلُ ِن أضلاب الطَّاهرينَ إلى أرْحَام 
الطاهِرَاتِ» فذلك محمول على أنه ما وقع في نسبه ما كان سفاحاء أما قوله: التغليظ مع الأب لا 
يليق بإبراهيم:عليه السلام . قلنا: لعله أصر على كفره فلأجل الإصرار استحق ذلك التغليظ . 
والله أعلم . 


المسألة الخامسة :قرئ : (آزرَ) بالنصب وهو عطف بيان لقوله: ٭ لذبي وبالضم على 


٠‏ سورة الأنعام 


حم ہو وہ او e‏ ال ونی ت له 
وو ری بی رس ہو ور ہد دس 
لائقًا بذلك الموضعء فلا جرم ما كانت القراءة بالضم جائزة . 

المسألة السادسة : اختلف الناس في تفسير لفظ (الإله) والأصح أنه هو المعبود» وهذه الآية 
تدل على هذا القول لأنهم ما أثبتوا للأصنام إلا كونها معبودة» ولأجل هذا قال إبراهيم لأبيه : 
اید لے بره وذلك يدل على أن تفسير لفظ (الإله) هو المعبود . 

العيألة السابعة : اشتمل کلام إبراهيم عليه السلام في هذه الاية على ذكر الحجة العقلية على 
فساد قول عبدة الأصنام من وجهين: الأول : أن قوله : # َد ا هة يدل على أنهم 
كانوا يقولون بكثرة الآلهة ؛ إلا أن القول بكثرة الآلهة باطل بالدليل العقلي الذي فُهم من قوله 
تعالى: # لو کان ف فما ءا إلا الله لفسد لفسا (الانبياء: ٠ ] ٠‏ والثاني : : أن هذه الأصنام لو حصلت لها 
قدرة على الخیر والشر لكان الصنم الواحد كافيّاء فلما لم يكن الواحد كافيًا دل ذلك على أنها 
وإن كثرت فلا نفع فيها ألبتة . 

المسألة الثامنة : احتج بعضهم بهذه الآية على أن وجوب معرفة الله تعالی ووجوب الاشتغال 
بشكره معلوم بالعقل لا بالسمع . قال: لأن إبراهيم عليه السلام حَكم عليهم بالضلال» ولولا 
الوجوب العقلي لما حكم عليهم بالضلال؛ لأن ذلك المذهب كان متقدمًا على دعوة إبراهيم . 
ولقائل أن یقول : إنه كان ضلالاً بحکم شرع الأنبياء الذين كانوا متقدمين على إبراهيم عليه السلام . 


ہے 


قوله تعالى: ۶ وَكَدِك زی هیر ملکوتَ السَمَلواتٍ وَالْأرضٍ ولیک یں 
لين © 4 

فيه مسائل: 

المسألة الأول : (الكاف) في (كذلك) للتشبیەء وذلك إشارة إلى غائب جرى ذكره» 
والمذكور ههنا فيما قبل هو أنه عليه السلام استقبح عبادة الأصنام» وهو قوله: ۶ن 58 
رمک فى سكل شن والمعنى : ومثل ما أريناه من قبح عبادة الأصنام نريه ملكوت السماوات 
والأرض . - وهاهنا دقيقة عقلية» وهي أن نور جلال الله تعالی لائح غير منقطع ولا زائل ألبتةء 
والأرواح البشرية لا تصير محرومة عن تلك الأنوار إلا لأجل حجاب ؛ وذلك الحجاب ليس إلا 
ايان و سو جھوں ول راہ ب م ووو دعس 
التجلي؛ فقول إبراهيم عليه السلام : * يسيد سام کل إشارة إلى تقبيح الاشتغال بعبادة 


نے 6 EEE E‏ ا 
غير الله تعالی؛ لأن كل ما سوى الله فهو حجاب عن الله تعالى» فلما زال ذلك الحجاب لا 
جرم تجلى له ملكوت السماوات بالتمامء فقوله : لوَكَدَلِك ىه إِبرْسِيمَ مَلَكْوتَ الوت )4 معناه : 
وبعد زوال الاشتغال بغير الله حصل له نور تجلّى چلال الله تعالى» فكان قوله : ذلك 4 منشأ 
لهذه الفائدة الشريفة الروحانية . 

المسألة الثانية : لقائل أن یقول : هذه الإراءة قد حصلت فيما تقدم من الزمان» فكان الأؤْلى 
أن يقال : وكذلك أرينا إبراهيم ملکوت السمأوات والأرض؛ فلم عَدّل عن هذه اللفظة إلى قوله : 
«وكديك تفہ 4 ؟ 

قلنا: الجواب عنه من وجوه : الأول: أن يكون تقدير الآية: وكذلك كنا نري إبراهيم ملكوت 
السماوات والأرض . فيكون هذا على سبيل الحكاية عن الماضي . والمعنى أنه تعالى لما حكى 
عنه أنه شافه أباه الكلام الخشن تعصبًا للدين الحق» فكأنه قيل : وكيف بلغ إبراهيم هذا المبلغ 
العظيم في قوة الدين؟! فأجيب بأنا كنا نريه ملكوت السماوات والأرض من وقت طفوليته لأجل 
أن يصير من الموقنین زمان بلوغه . ۱ 

الوجه الثاني في الجواب -وهو أعلى وأشرف مما تقدم- وهو أنا نقول: إنه ليس المقصود من 
إراءة الله إبراهيم ملکوت السماوات والأرض هو مجرد أن يرى إبراهيم هذا الملكرت» بل 
المقصود أن يراها فيتوسل بها إلى معرفة جلال الله تعالى وقدسه وعلوه وعظمته» ومعلوم أن 
مخلوقات الله وإن كانت متناهية فى الذوات وفى الصفات. إلا أن جهات دلالاتھا على الذوات 
رالات ر ويف ا الام الو اله نع ای رح الا قال 
سمعت الشيخ أبا القاسم الأنصاري يقول: سمعت إمام الحرمين یقول : معلومات الله تعالى غير 
متناهية» ومعلوماته في كل واحد من تلك المعلومات أيضًا غير متناهية؛ وذلك لأن الجوهر 
الفرد يمكن وقوعه في أحياز لا نهاية لها على البدل» ويمكن اتصافه بصفات لا نهاية لها على 
لہ وك تلك الأجوال الشب وال عل کت انتا ر رة اکا را كان الد 
الفرد والجزء الذي لا يتجزأ كذلك؛ فكيف القول في كل ملكوت الله تعالى؟! فثبت أن دلالة 
ملك الله تعالى» وملكوته على نعوت جلاله وسمات عظمته وعزته - غير متناهية» وحصول 
المعلومات التي لا نهاية لها دفعة واحدة في عقول الخلق محالء فإذن لا طريق إلى تحصيل تلك 
المعارف إلا بأن یحصل بعضها عقيب البعض لا إلى نهاية ولا إلى آخر ذ فى المستقبل ؛ فلهذا 
السبب والله أعلم لم يقل : : (وكذلك أريناه ملكوت السماوات والأرض) بل قال : «وَكَدكَ ری 
هيم ملكت السَمَنواتٍ وَالْأَرَضِ) وهذا هو المراد من قول المحققين : السفر إلى الله له نھایة 
وأما السفر في الله فإنه لا نهاية له . والله أعلم . 

المسألة الثالثة : (الملكوت) هو الملك ؛ و(التاء) للمبالغة» كالرعَبوت من الرغبة والرهّبوت 
من الرهبة . 


1 سورة الأنعام 


واعلم أن في تفسیر هذه الإراءة قولین: 

الأول: أن پ سر رر یت الله تعالى شق له السماوات حتى رأى العرش 
والكرسي وإلى حيث ينتهي إليه فوقية العالم الجسماني» وشق له الأرض إلى حيث ينتهي إلى 
السطح الآخر من العالم الجسماني؛ ورأى ما في السماوات من العجائب والبدائعء ورأى ما في 
باطن الأرض من العجائب والبدائع . وعن ابن عباس أنه قال الها از ]راعج إلى سا 
ورأى ما في السماوات وما في الأرض ؛ فأبصر عبدًا على فاحشة» فدعا عليه وعلى آخر 
بالهلاك» فقال الله تعالى له: كف عن عبادي فهم بين حالين : إما أن أجعل منهم ذرية طيبة أو 
يتوبون فأغفر لهم. أو النار من ورائھم . وطعَن القاضي في هذه الرواية من وجوه :الأول: أن 
أهل السماء هم الملائكة المقربون وهم لا يعصون الله فلا يليق أن يقال: إنه لما رفع إلى 
السماء أبصر عبدًا على فاحشة ٠الثانى‏ : أن الأنبياء لا يدعون بهلاك المذنب إلا عن أمر الله 
تعالى» وإذا أذن الله تعالى فيه لم یجز أن يمنعه من إجابة دعائه . الغالث : أن ذلك الدعاء إما أن 
يكون صوابًا أو خطأ: فإن كان صوابًا فلم رده في المرة الثانية؟! وإن كان خطأ فلم قِبّله في المرة 
الأولى؟! ثم قال: وأخبار الآحاد إذا وردت على خلاف دلائل العقول وجب التوقف فيها. 

والقول الثاني : أن هذه الإراءة كانت بعين البصيرة والعقل ٠‏ لا بالبصر الظاهر والحس 
الظاهر .واحتج القائلون بهذا القول بوجوه: 

الحجة الأولى : أن ملكوت السماوات عبارة عن ملك السماءء والملك عبارة عن القدرة» 
۳+ الله لا ثرى» وإنماتعرف بالعقلء وهذا کلام قاطعء إلا أن يقال: المراد بملكوت 
السماوات والأرض نفس السماوات والأرضء إلا أن على هذا التقدير يضيع لفظ الملکوت ولا 
يحصل منه فائدة . 

والحجة الثانية : أنه تعالى ذكر هذه الإراءة في ول الآية على سبيل الإجمال وهو قوله: 
يک ری > اي * ٹم فسرها بعد ذلك بقوله: لکا ج عل الل را کڑگا 14الأنمام: : [V1‏ 
فجرى ذكر هذا الاستدلال كالشرح والتفسير لتلك الإراءة» فوجب أن يقال: إن تلك الإراءة 
كانت عبارة عن هذا الاستدلال . 

والححة الثالثة : أنه تعالى قال في آخر الآية : ٭إوَیِلَكَ حَجَمم ٤ائیتھا‏ لهي على فوم € [الأنماء : 
٣‏ والرؤية بالعين لا تصير حجة على قومه؛ لأنهم كانوا غائبين عنهاء وكانوا يكذبون إبراهيم 
فيهاء وما كان يجوز لهم تصديق إبراهيم في تلك الدعوى إلا بدليل منفصل ومعجزة باهرة› 
وإنما كانت الحجة التي أوردها إبراهيم على قومه في الاستدلال بالنجوم من الطريق الذي نطق به 
القران» فإن تلك الأدلة كانت ظاهرة لهم كما أنها كانت ظاهرة لإبراهيم . 

والححة الرابعة : أن إراءة جميع العالم تفید العلم الضروري بأن للعالم إلهًا قادرًا على كل 
الممكنات» ومثل هذه الحالة لا يحصل للإنسان بسببها استحقاق المدح والتعظیمء ألا ترى أن 


و 


الآية رقم (۷۵) ٣‏ 


الكفار في الآخرة يعرفون الله تعالى بالضرورة وليس لهم في تلك المعرفة مدح ولا ثواب؟ وأما 
الاستدلال بصفات المخلوقات على وجود الصانع وقدرته وحكمته. 20 ي 0 
والتعظيم . 

والحجة الخامسة : أنه تعالى كما قال في حق إبراهيم عليه السلام E: e‏ 
ملکوت الوت والأرّض4 فكذلك قال في حق هذه الأمة: #سَيْرِيِهِمٌ ايتا فى 
سم (نصت: :ه]فكما كانت هذه الإراءة بالبصيرة الباطنة لا بالبصر الظاهرء فكذلك في حق 
إبراهيم لا يبعد أن يكون الأمر كذلك . 

الحجة السادسة : أنه عليه السلام لما تمم الاستدلال بالنجم والقمر والشمس قال بعده: #إِنٍ 
مھت وجھی لِازی فطر الست والارضح ہ4 [الأنمام: 04]فححكم على السماوات والأرض بكونها 
مخلوقة لأجل الدلیل الذي ذكره في النجم والقمر والشمس . وذلك الدليل لو لم یکن عامًا في 
كل السماوات والأرض لكان الحکم العام بناء على دليل خاص وأنه خطأء فثبت أن ذلك الدليل 
كان عامًا فكان ذكر النجم والقمر والشمس کالمثال لإراءة الملكوت . فوجب أن يكؤن المراد من 
إراءة الملكوت تعريف كيفية دلالتها بحسّب تغيرها وإمكانها وحدوثها على وجود الإله العالم 
القادر الحكيم» فتكون هذه الإراءة بالقلب لا بالعين . 

الحجة السابعة : أن اليقين عبارة عن العلم المستفاد بالتأمل إذا كان مسبوقًا بالشك؛ وقوله 
تعالی : # وَلِيَكْوْنَ من الْمُوتيِينَ4 كالغرض من تلك الإراءة فيصير تقدير الآية ثري إبراهيم ملكوت 
السماوات والأرض لأجل أن يصير من الموقنين . فلما كان اليقين هو العلم المستفاد من الدليل» 
وجب أن تكون تلك الإراءة عبارة عن الاستدلال . 

الحجة الثامنة : أن جميع مخلوقات الله تعالی دالة على وجود الصانع وقدرته باعتبار واحدء 
وهو أنها محدثة ممكنة» وكل محدث ممكن فهو محتاج إلى الصانع . وإذا عرف الإنسان هذا 
الوجه الواحد فقد كفاه ذلك في الاستدلال عى الصانع ؛ وكأنه بمعرفة هاتين المقدمتين قد طالع 
جميع الملكوت بعين عقله وسّمِع بأذن عقله شهادتها بالاحتياج والافتقار» وهذه الرؤية رؤية 
باقية غير زائلة ألبتة» ثم إنها غير شاغلة عن الله تعالى بل هي شاغلة للقلب والروح بالله . أما 
رؤية العين فالإنسان لا يمكنه أن يرى بالعين أشياء كثيرة دفعة واحدة على سبيل الكمال» ألا ترى 
أن من نظر إلى صحيفة مكتوبة فإنه لايرى من تلك الصحيفة رؤية كاملة تامة إلا حرفا واحداء 
فإن حدق نظره إلى حرف آخر وشغل بصره به صار محرومًا عن إدراك الحرف الأول» أو عن 
إبصارہء فثبت أن رؤية الأشياء الكثيرة دفعة واحدة غير ممكنة» وبتقدير أن تكون ممكنة هي غير 
ارت شال أن کر باق في شاعا عن الله تال الا ری أنه تعالى مله م عليه 
الصلاة والسلام في ترك هذه الرؤية فقال: ما راع الْبصر وبا لق 4 [النجم: ۷١]فثبت‏ بجملة هذه 
الدلائل أن تلك الإراءة كانت إراءة بحسّب بصيرة العقل» لا بحسّب البصر الظاهر . 


٤‏ ۱ سورة الأنعام 


فإن قيل: فرؤية القلب على هذا التفسیر حاصلة لجميع الموحدين» فأي فضيلة تحصل 
لابراھیم بسببھا؟ 

قلناء جمیع الموحدین وإن کانوا يعرفون أصل هذا الدليل إلا أن الاطلاع على آثار حكمة الله 
تعالی في كل واحد من مخلوقات هذا العالم بحسّب أجناسها وأنواعها وأصنافها وأشخاصها 
وأحوالها - مما لا يحصل إلا للأكابر من الأنبياء عليهم السلام . ولهذا المعنى كان رسولنا عليه 
الصلاة والسلام يقول في دعائه : «اللَّهُمٌ أرِنًا الأشْيَاءَ کَمَا هي»“ فزال هذا الإشكال . والله أعلم . 

المسألة الرابعة: اختلفوا في (الواو) في قوله: ويون ين ألْمُوقِيِينَ ‏ وذكروا فيه وجومًا: 
الأول: الواو زائدة» والتقدیر : تُري إبراهيم ملكوت السماوات والأرض ليستدل بها ليكون من 
الموقنين . الغانى : أن يكون هذا كلامًا مستأنفًا لبيان علة الإراءة» والتقدير: وليكون من الموقنين 
نريه ملكوت السموات والأرض . الثالث : أن الإراءة قد تحصل وتصير سببًا لمزيد الضلال كما 
في حق فرعون» قال تعالی : وقد أَرينَهُ ءانا لها كدب وان [: +ه] وقد تصير سببًا لمزيد 
الهداية واليقين . فلما احتملت الإراءة هذين الاحتمالين قال تعالى في حق إبراهيم عليه السلام : 
إنا أريناه هذه الآيات ليراهاء ولأجل أن يكون من الموقنین لا من الجاحدين . والله أعلم . 

المسألة الخامسة : اليقين عبارة عن علم يحصل بعد زوال الشبهة بسبب التأمل ؛ ولهذا المعنی 
لا یوصف علم الله تعالى بكونه يقيئًا لأن علمه غير مسبوق بالشبهة وغير مستفاد من الفکر 
والتأمل . واعلم أن الإنسان في أول ما يستدل فإنه لا ينفك قلبه عن شك وشبهة من بعض 
الوجوهء فإذا كثرت الدلائل وتوافقت وتطابقت صارت سببًا لحصول الیقین ؛ وذلك لوجوه: 
الأول: أنه يحصل لكل واحد من تلك الدلائل نوع تأثر وقوة» فلا تزال القوة تتزاید حتى ننتهي 
إلى الجزم . الثاني : أن كثرة الأفعال سبب لحصول الملكة» فكثرة الاستدلال بالدلائل المختلفة 
على المدلول الواحد جار مجرى تكرار الدرس الواحد» فكما أن كثرة التكرار تفيد الحفظ 
المتأكد الذي لا يزول عن القلب» فكذا هاهنا. الغالث : أن القلب عند الاستدلال كان مظلمًا 
جداء فإذا حصل فيه الاعتقاد المستفاد من الدليل الأول امتزج نور ذلك الاستدلال بظلمة سائر 
الصفات الحاصلة في القلب» فحصل فيه حالة شبيهة بالحالة الممتزجة من النور والظلمة» فإذا 
حصل الاستدلال الثاني امتزج نوره بالحالة الأولیء فيصير الإشراق واللمعان أتمء وكما أن 
الشمس إذا قربت من المشرق ظهر نورها في أول الأمر وهو الصبح» فكذلك الاستدلال الأول 
يكون کالصبحء ثم كما أن الصبح لا يزال يتزايد بسبب تزايد قرب الشمس من سمت الرأس» 
فإذا وصلت إلى سمت الرأس حصل النور التام» فكذلك العبد كلما كان تدبره في مراتب 
مخلوقات الله تعالى أكثر كان شروق نور المعرفة والتوحيد أجلى » إلا أن الفرق بین شمس العلم 
وبين شمس العالم أن شمس العالم الجسماني لها في الارتقاء والتصاعد حد معين لا يمكن أن 
)١(‏ لم أجده في كتب السنة الصحاح وغيرها فيما بين يدي من كتب . 


الآية رقم (۷۸-۷۱) ٤۵‏ 


یزاد عليه فى الصعودء وأما شمس المعرفة والعقل والتوحيدء فلا نهاية لتصاعدها ولا غاية 
لازديادهاء فقوله: #وَكَدرِكَ ری هی مَلَكُوتٌ الْسَمَئواتٍ وَالْأَرْضٍ € إشارة إلى مراتب الدلائل 
والبينات› وقوله : اولےکون من ا آل كيين قَِينَ ٭ إشارة إلى درجات أنوار التجلي وشروق شمس 
المعرفة والتوحيد. والله أعلم . 

مہ سے ص مت س ع 71 ھ--۸ہ و مہ رصم ے 
دوس تعالى: ا جن عله ك ر ا ا هنذا ری فلا أذ 
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أفلت قال قوم اي برىء هما مَشْرِكْونَ © إن وَجَهْتٌ وجھی زی فطر 
NDE‏ صا 


في هذه الایة مسائل: 

المسألة الأولى : قال صاحب (الکشاف): الما جں عا عه اَل # عطف على قوله : قال 
الم لد ءَارَرَ © وقوله: ككرت ذى رنت اراد زيح 0 
عليه . 

المسألة الثانیة : قال الواحدي رحمه الله : يقال: جن عليه الليل وأجنه الليل» ويقال لکل ما 
سترته جن وأجن » ويقال أيضا: (جنه الليل) . ولكن الاختيار (جن عليه الليل» وأجنه الليل) . 
هذا قول جميع أهل اللغة» ومعنى #جَنَّ 4 سَتّرء ومنه الجنة والجن والجنون والجان والجنين 
سو ہو وہ سیر اس وت > کل هذا يعود أصله إلى الستر والاستتار 
وقال بعض النحویین : بن عليه اليل * إذا أظلم عليه الليل . ولهذا دخلت (على) عليه كما تقول 
في أظلم . فأما (جنه) فستره من غير تضمين معنى (أظلم) . 

المسألة الثالثة : اعلم أن أكثر المفسرين ذكروا أن مَلِك ذلك الزمان رأى رؤيا وعبرها 
المعبرون بأنه يولد غلام ينازعه في ملكه» فأمّر ذلك المَلِك بذبح كل غلام یولد فحبلت أم 
إبراهيم به وما أظهرت حبلها للناس» فلما جاءها الطلق ذهبت إلى كهف في جبل ووضعت 
إبراهيم وسدت الباب بحجر» فجاء جبريل عليه السلام ووضع أصبعه في فمه فمصه فخرج منه 
رزقه» وكان يتعهده جبريل عليه السلام» فكانت الام تأتيه أحيانًا وترضعه» وبقي على هذه الصفة 
حتى كبر وعقل وعرف أن له ربّاء فسأل الأم فقال لها: من ربي؟ فقالت أناء فقال: ومن ربك؟ 
قالت : أبوك . فقال للأب : ومن ربك؟ فقال: ملك البلد. فعرف إبراهيم عليه السلام جهلهما 
بربهما فنظر من باب ذلك الغار ليرى شيئًا يستدل به على وجود الرب سبحانه» فرأى النجم الذي 
هو أضوأ النجوم في السماء» فقال: (هذا ربي) إلى آخر القصة . ثم القائلون بهذا القول اختلفوا : 


٦‏ ۱ . سورة الأنعام 
فمنهم من قال: إن هذا كان بعد البلوغ وجريان قلم التكليف عليه . ومنهم من قال: إن هذا كان 
قبل البلوغ . واتفق أكثر المحققين على فساد القول الأول واحتجوا عليه بوجوه: 

الحجة الأولى : أن القول بربوبية النجم كفر بالإجماع ء والكفر غير جائز بالإجماع على الأنبياء . 

الحجة الثانية : أن إبراهيم عليه السلام كان قد عرف ربه قبل هذه الواقعة بالدليل . والدليل 
على صحة ما ذكرناه أنه تعالى أخبر عنه أنه قال قبل هذه الواقعة لأبيه آزر : * اتد اما ءالهة 
اق رك ووم فى مکل مين [الأنعام : 04]. 

الحجة الثالثة : أنه تعالى حكى عنه أنه دعا أباه إلى التوحيد وترك عبادة الأصنام بالرفق حيث 
قال : يكبت لم تعب ما لا سْمع ولا پیم ولا یق عنك سيا [مريم: ؟؛]وحكى في هذا الموضع أنه 
دعا أباه إلى التوحيد وترك عبادة الأصنام بالكلام الخشن واللفظ الموحش . ومن المعلوم أن من 
دعا غيره إلى الله تعالى فإنه يقدم الرفق على العنف واللين على الغلظ ء ولا يخوض في التعنيف 
والتغليظ إلا بعد المدة المديدة واليأس التام . فدل هذا على أن هذه الواقعة إنما وقعت بعد أن 
دعا أباه إلى التوحيد مرارًا وأطوارّاء ولا شك أنه إنما اشتغل بدعوة أبيه بعد فراغه من مهم نفسه . 
فثبت أن هذه الواقعة إنما وقعت بعد أن عرف الله بمدة . 

الحجة الرابعة : أن هذه الواقعة إنما وقعت بعد أن أراه الله ملكوت السموات والأرض حتى 
رأى من فوق العرش والكرسي وما تحتهما إلى ما تحت الثری؛ ومن كان منصبه في الدين 
كذلك » وعلمه بالله كذلك» كيف يليق به أن يعتقد إلهية الكواكب؟ 

الحجة الخامسة : أن دلائل الحدوث في الأفلاك ظاهرة من خمسة عشر وجها وأكثر» ومع 
هذه الوجوه الظاهرة كيف يليق بأقل العقلاء نصيبًا من العقل والفهم أن يقول بربوبية الكواكب 
فضلا عن أعقل العقلاء وأعلم العلماء؟ 

الحجة السادسة: أنه تعالى قال في صفة إبراهيم عليه السلام : لذ جه رَيّهُ بلب سير 4 


[الصانات : ٤۸]وأقل‏ مراتب القلب السليم أن يكون سليمًا عن الكفرء وأيضا مَدَحه فقال : #ولقد 
۳ 8 تفم من بل وکنا بده عَللِمِينَ4 [الأنبياء: ١ه]أي‏ آتیناه رشده من قبل من أول زمان 
الفكرة . وقوله : ٭ وکنا یہ عَِلیہ4 أي بطهارته وکمالەء ونظيره قوله تعالی : اله أَعَلَمُ حَيْثٌ 


صصح سر ر 


بحصل رسال € [الأنعام: 4؟1]. 

الحجة السابعة : قوله: # وَكَدّللک رى الیم ملكوت السَموات وَالْرَضِ وليكون ون الَتوقَی نع4 
ل 270 ۹" 

ثم قال بعدہ : #8 نّا جَنَّ ميه أل والفاء تقتضی الترتيب» فثبت أن هذه الواقعة إنما وقعت 
بعد أن صار إبراهيم من الموقنين العارفين بربه . 

الحجة الثامنة : أن هذه الواقعة إنما حصلت بسبب مناظرة إبراهيم عليه السلام مع قومه. 
والدليل عليه أنه تعالى لما ذكر هذه القصة قال : ٭وَیِلكَ حُجَمُنا ءاتَنتهآ ناب عل قومدء 4 [الأثعام: 


الآية رقم (۷۸-۷۹) 3 


ولم يقل : على نفسه» فعُلم أن هذه المباحثة إنما جرت مع قومه لأجل أن يرشدهم إلى 
الإيمان والتوحیدء لا لأجل أن إبراهيم كان يطلب الدين والمعرفة لنفسه . 

الحجة التاسعة : أن القوم یقولون : إن إبراهيم عليه السلام إنما اشتغل بالنظر ذ وی اک اكيت 
والقمر والشمس حال ما كان في الغارء وهذا باطل؛ لأنه لو كان الأمر كذلك»› اہ 
قوم ِنَع یکا من 4 مع أنه ما کان في الغار لا قوم ولا صنم؟! 

الحجة العاشرة: قال تعالى : #و E‏ من کال اجون ن فى أله #[الأنعام : ۰ وكيف يحاجونه 
وهم بعد ما رأوه وهو ما رآهم. وهذا يدل على أنه عليه السلام إنما اشتغل بالنظر في الكواكب 
والقمر والشمس بعد أن خالط قومه ورآهم يعبدون الأصنام ودعوه إلى عبادتھاء فذکر قوله: 
«لة اث الآفيت * ردًا عليهم وتنبيهًا لهم على فساد قولهم . 

اج الا تی أنه تعالى حكى عنه أنه قال للقوم: فوکیب حاف ما ارم ولا 
نافوت اتک اَشْرَک بان #الأنعام: ۸۱] وهذا يدل على أن القوم کانوا خوفوه بالأصنامء كما حكى 
عن قوم هود عليه السلام أنهم قالوا له: إن قول إلا أعتريدك بعض هتا يسرو 1#هود: ]٥٢‏ ومعلوم 
أن هذا الكلام لا يليق بالغار . 

الحجة الثانية عشرة: أن تلك الليلة كانت مسبوقة بالنهار» ولا شك أن الشمس كانت طالعة 
في اليوم المتقدم» ثم غربت» فكان ينبغي أن يستدل بغروبها السابق جلى أنها لا تصلح للآلهية › 
وإذا بطل بهذا إلدليل صلاحية الشمس للإلهية بطل ذلك أيضًا في القمر والكوكب بطبريق 
الأؤْلىء هذا إذا قلنا: إن هذه الواقعة کان المقصود منها تحصيل المعرفة لنفسه . أما إذا قلنا : 
المقصود منها إلزام القوم وإلجاؤهمء فهذا السؤال غير وارد لأنه يمكن أن يقال : إنه إنما اتفقت 
مكالمته مع القوم حال طلوع ذلك النجم» ثم امتدت المناظرة إلى أن طلع القمر وطلعت الشمس 
بعده وعلى هذا التقدير فالسؤال غير وارد. فثبت بهذه الدلائل الظاهرة أنه لا يجوز أن يقال إن 
إبراهيم عليه السلام قال على سبيل الجزم : (هذا ربي) . وإذا بطل هذا بقي هاهنا احتمالان : 
الأول : أن يقال : هذا كلام إبراهيم عليه السلام بعد البلوغ» ولكن ليس الغرض منه إثبات ربوبية 
الكوكب بل الغرض منه أحد أمور سبعة .الأول: أن يقال: إن إبراهيم عليه السلام لم يقل : (هذا 
ربي) على سبيل الإخبارء بل الغرض منه أنه كان يناظر عبدة الكوكب» وكان مذهبهم أن 
الكوكب ربهم وآلههم» فذكر إبراهيم عليه السلام ذلك القول الذي قالوه بلفظهم وعبارتهم حتى 
يرجع إليه فيبطله» ومثاله : أن الواحد منا إذا ناظر من يقول بقدم الجسم؛ فيقول: الجسم قديم؟ 
فإذا كان كذلك» فلم نراه ونشاهده مركبًا متغيرًا؟ فهو إنما قال : (الجسم قديم) إعادة لكلام 
الخصم حتى یلزم المحال عليه؛ فكذا هاهنا قال: #ذًا رَنْ 4 والمقصود منه حكاية قول 
الخصم» ثم ذكر عقيبه ما يدل على فساده وهو قوله : هل أحِبٌ الآذيت 4. وهذا الوجه هو 
المتعمد في الجواب» والدليل عليه : أنه تعالى دل في أول الایة على هذه المناظرة بقوله تعالى : 


۸ سورة الأنعام 


سے وا کر کے ےل 


$ وَتِلكَ حجنا ٭اتیتهہا نے عل قوم 4# [الأنعام : ۳ءء 

والوجه الثاني في التأويل : أن نقول : قوله : هلدا ری معناہ ه: (هذاربي في زعمكم 
واعتقادكم) ونظيره PY A‏ یں : إن إلهه جسم محدود ای 
في زعمه واعتقاده . قال تعالی : «وأنظرٌ لل للهك زی ظلك مھ مَاكنَا» (طہ: ۹۷ وقال تعالى : 
لوم ايهم يفول أن شرَكادِىَ4 [القصص: +5] وكان صلوات الله عليه يقول: «يا إله الآلهة». 
والمراد أنه تعالى إله الآلهة في زعمهم › وقال : :8 إن اًب لعز الحكرم 4 [الدخان : 4۹[ أي 

والوجه الثالث في الجواب : أن المراد منه الاستفهام على سبيل الإنكار» إلا أنه أسقط حرف 
الاستفهام استغناء عنه لدلالة الكلام عليه 

والوجه الرابع : أن يكون القول مضمرًا فيه والتقدير: قال: يقولون: هذا ربي. وإضمار 
القول كثيرء كقوله تعالى: ولد رقم اهعم اتاد ین الَيّتِ وَإِسْمَعِيلُ تناک [البقرة: ٠٠۷‏ أي 
يقولون ربنا. وقوله: ولیت ادوا ين دونو اڑلےاء ما تْبْھُم الا لیقربوتًا ای آله رلح 
سی ا ع او ا 
يقولون: هذا ربي . أي هذا هو الذي يدبرني ويربيني . 

والوجه الخامس : أن يكون إبراهيم ذكر هذا الکلام على سبيل الاستهزاء» كما يقال لذليل 
ساد قومًا: (هذا سيدكم) على سبيل الاستهزاء . 

الوجه السادس : أنه كَل أراد أن يبطل قولهم بربوبية الكواكب إلا أنه عليه السلام كان قد 
عرف من تقليدهم لأسلافهم وبّعد طباعهم عن قبول الدلائل أنه لو صرح بالدعوة إلى الله تعالى 
لم يقبلوه ولم يلتفتوا إليه» فمال إلى طريق به يستدرجهم إلى استماع الحجة . وذلك بأن ذكر 
كلامًا يوهم كونه مساعدا لهم على مذهبهم بربوبية الكواكب» مع أن قلبه صلوات الله عليه كان 
مطمئنًا بالإيمان» ومقصوده من ذلك أن يتمكن من ذکر الدليل على إبطاله وإفساده» وأن يقبلوا 
قوله . وتمام التقرير أنه لما يجد إلى الدعوة طريقًا سوى هذا الطريق» وكان عليه السلام مأمورًا 
بالدعوة إلى الله كان بمنزلة المكره کت ومعلوم أن عند الإكراه يجوز إجراء كلمة 
الكفر على اللسانء قال تعالى : إلا مَنْ اکر ولب مُظمَين بِالْإِيمَن4 [النحل: ٠٠١‏ فإذا جاز 
مر راپ جبو يواسيع جال بايد موادي اي رو او 
العقلاء عن الكفر والعقاب المؤبد كان ذلك أولى» وأيضًا: المكره على ترك الصلاة لو صلی 
حتى قُتل» استحق ق الأجر العظیمء NEE‏ دی و و ا 
انهزم عسکر الإسلام» لمانا لمعا ره الصلاة والاشتغال بالقتالء حتى لو صلی ود 
القتال أثم. ولو ترك الصلاة وقاتل استحق الثواب» بل نقول : إن من كان في الصلاة جک 
أو أعمى أشرف على غرق أده ح د . وجب عليه قطع الصلاة ة لإنقاذ ذلك الطفل أو ذلك الأعمى 
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عن ذلك البلاء . فكذا هاهنا أن إبراهيم عليه السلام تكلم بهذه الكلمة ليُظهر من نفسه موافقة 
القوم حتى إذا أورد عليهم الدليل المبطل لقولهم» كان قبولهم لذلك الدليل أتم وانتفاعهم 
باستماعه أكمل . ومما يقوي هذا الوجه: أنه تعالى حكى عنه مثل هذا الطريق في موضع آخر 
وهوقوله: #قنظر نظرةٗ فى اہر © کَتَالَ لن سق © ولو عله مرن € [الصافات: ۸۸- ٠۹۰‏ وذلك 
لأنهم كانوا يستدلون بعلم النجم على حصول الحوادث المستقبلة» فوافقهم إبراهيم على هذا 
الطريق في الظاهرء مع أنه كان بريئًا عنه في الباطن» ومقصودہ أن يتوسل بهذا الطريق إلى کسر 
الأصنامء فإذا جازت الموافقة في الظاهر هاهناء مع أنه كان بریگا عنه في الباطن» فلم لا يجوز 
أن يكون في مسألتنا كذلك؟ وأيضًا: المتكلمون قالوا: إنه يصح من الله تعالى إظهار خوارق 
العادات على يد من يدعى الإلهية ؛ لأن صورة هذا المدعي وشكله يدل على كذبهء فلا يحصل 
فيه التلبیس بسبب ظهور تلك الخوارق على يده» ولكن لا يجوز إظهارها على يد من يدعي 
النبوة لأنه يوجب التلبيس» فكذا هاهنا. وقوله: هدا رَنّْ4 لا يوجب الضلال؛ لأن دلائل 
بطلانه جلية» وفي إظهاره هذه الكلمة منفعة عظيمة» وهي استدراجهم لقبول الدليل فكان 
جائرّاء والله أعلم . 

الوجه السابع : أن القوم لما دعوه إلى عبادة النجوم» فكانوا في تلك المناظرة إلى أن طلع 
النجم الدري فقال إبراهيم عليه السلام : هدا ري أي هذا هو الرب الذي تدعونني إليه . ثم 
سكت زمانًا حتى أفل ثم قال : لآ حب الآذيرت» . فهذا تمام تقرير هذه الأجوبة على 
الاحتمال الأول» وهو أنه صلوات الله عليه ذكر هذا الكلام بعد البلوغ . 

أما الاحتمال الثاني: وهو أنه ذكره قبل البلوغ وعند القرب منه: فتقریرہ أنه تعالى كان قد خص إبراهيم 
بالعقل الكامل والقريحة الصافية» فخطر بباله قبل بلوغه إثبات الصانع سبحانه» فتفكر فرأى 
النجم ء فقال : هدا ری € فلما شاهد حركته قال : 3ل ِب الآفيت* ثم إنه تعالى أكمل بلوغه 
في أثناء هذا البحث فقال في الحال : ٭ إِن برىء مما هرر . فهذا الاحتمال لا بأس بەء وإن 
كان الاحتمال الأول أَؤْلى بالقّبول لما ذكرنا من الدلائل الكثيرة» على أن هذه المناظرة إنما 
جرت لإبراهيم عليه السلام وقت اشتغاله بدعوة القوم إلى التوحیدء والله أعلم . 

المسألة الرابعة : قرأ أبو عمرو وورش عن نافع : (رئي) بفتح الراء وكسر الهمزة حيث کانء 
وقرأ ابن عامر وحمزة والكسائي بكسرهماء فإذا كان بعد الألف كاف أو هاء نحو: (رآك ورآها) 
فحينئذٍ يكسرها حمزة والكسائي ويفتحها ابن عامر . وروی یحیی عن أبي بكر عن عاصم مثل 
حمزة والکسائي ؛ فإذا تلته ألف وصل نحو : (رأى الشمس» ورأى القمر) فإن حمزة ويحيى عن 
أبي بكر ونصر عن الكسائي يكسرون الراء ويفتحون الهمزة» والباقون يقرؤون جميع ذلك بفتح 
الراء والهمزة» واتفقوا في (رأوك ورأوه) أنه بالفتح . قال الواحدی : اما من فتح الراء والهمزة 
فعلته واضحة وهي ترك الألف على الأصل نحو: رعى ورمى . وأما من فتح الراء وكسر الهمزة 
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فإنه أمال الهمزة نحو الكسر ليميل الألف التي في (رأى) نحو الياء وترك الراء مفتوحة على 
الأصل . وأما من كسرهما جميعًا فلأجل أن تصير حركة الراء مشابهة لحركة الهمزة . والواخدي 
طول في هذا الباب في (كتاب البسيط) فليرجع إليه . والله أعلم . 

المسألة الخامسة: القصة التي ذكرناها من أن إبراهيم عليه السلام ولد في الغارء وتركته أمه› 
وكان جبريل عليه السلام يربيه» كل ذلك مختمل في الجملة . وقال القاضي : کل ما يجري 
مجرى المعجزات فإنه لا يجوز ؛ لان تقديم المعجز على وقت الدعوى غير جائز عندهم » وهذا 
هو المسمى بالإرهاصء إلا إذا حضر فی ذلك الزمان رسول من الله فتجعل تلك الخوارق 
معنجزة لذلك النبي . وأما عند أصحابنا فالإرهاص جائز فزالت الشبهة» والله أعلم . 

المسألة السادسة: أن إبراهيم عليه السلام استدل بأفول الكوكب على أنه لا يجوز أن يكون 
ربا له وخالقا له . ويجب علینا هاهنا أن نبحث عن أمرين : أحدهما : أن الأفول ما هو؟ والثانى : 
أن الأفول كيف يدل على عدم ربوبية الكوكب؟ ۱ 
فنقول: الأفول عبارة عن غيبوبة الشيء بعد ظهوره . 

وإذا عرفت هذا فلسائل أن يسأل؛ ثيقول: الأفول إنمايدل على الحدوث من حيث إنه 
حركة» وعلى هذا التقدير فيكون الطلوع أيضًا دليلاً على الحدوث» فلم ترك إبراهيم عليه السلام 
الاستدلال على حدوثها بالطلوع» وعَوَّل في إثبات هذا المطلوب على الأفول؟ 

والجواب: لا شك أن الطلوع والغروب يشتركان في الدلالة على الحدوث : إلا أن الدليل 
الذي يحتج به الأنبياء في معرض دعوة الخلق كلهم إلى الله - لا بد وأن يكون ظاهرًا جليًا بحيث 
يشترك فى فهمه الذكى والغبى والعاقل . ودلالة الحركة على الحدوث وإن كانت يقينية إلا أنها 
دقيقة لا يعرفها إلا الأفاضل من التخلق + أما ذلالة الأفول فإنها دلالة ظاهرة يعرقها كل أحد» فإن 
الكوكب يزول سلطانه وقت الأفول» فكانت دلالة الأفول على هذا المقصود أتم .وأيضًا: قال 
بعض المحققين : الهوى في خطرة الإمكان أفول» وأحسن الكلام ما يحصل فيه حصة الخواص 
وحصة الأوساط وحصة العوام» فالخواص يفهمون من الأفول الإمكان» وكل ممكن محتاج» 
والمحتاج لا يكون مقطوع الحاجة» فلا بد من الانتھاء إلى من يكون منزمًا عن الإمكان حتى 
تنقطع الحاجات بسبب وجودہ كما قال: وَأ إل ريك الْسْتبن 74النجم: ٠٢‏ وأما الأوساط فإنهم 
يفهمون من الأفول مطلق الحركة» فكل متحرك محدث» وكل محدث فهو محتاج إلى القديم 
القادرء فلا يكون الآفل إلهًا بل الإله هو الذي احتاج إليه ذلك الآفل . وأما العوام فإنهم یفھمون 
من الأفول الغروب» وهم يشاهدون أن كل كوكب يقرب من الأفول والغروب فإنه يزول نوره 
وينتقص ضوءه ويذهب سلطانه ويصير كالمعزول» ومن يكون كذلك لا يصلح للإلهية» فهذه 
الكلمة الواحدة -أعني قوله: 5 اب اليرت € - كلمة مشتملة على نصيب المقربين 
وأصحاب اليمين وأصحاب الشمال» فكانت أكمل الدلائل وأفضل البراهين . 
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وفيه دقیقة أخرى:وهو أنه عليه السلام إنما كان يناظرهم وهم كانوا منجمینء ومذهب أهل 
النجوم أن الكوكب إذا كان في الربع الشرقي ويكون صاعذا إلى وسط السماء» كان قويًا عظيمًا 
التأثير . أما إذا كان غريبًا وقريبًا من الأفول فإنه يكون ضعيف التأثير قليل القوة . فنبه بهذه الدقيقة 
على أن الإله هو الذي لا تتغير قدرته إلى العجز وكماله إلى النقصان» ومذهبكم أن الكوكب حال 
كونه في الربع الغربي يكون ضعيف القوة» ناقص التأثیرء عاجرًا عن التدبیرء وذلك يدل على 
القدح في إلهيته» فظهر على قول المنجمين أن للأفول مزيد خاصية في كونه موجبّا للقدح في 
إلهيته» والله أعلم . ٰ۱ 

أما المقام الثاني: وهو بيان أن کون الكوكب آفلا يمنع من ربوبيته:فلقائل أيضا أن يقول: أقصى ما في 
الباب أن يكون أفوله دالا على حدوثه إلا أن حدوثه لا يمنع من كونه ربا لإبراهيم ومعبودًا له آلا 
ترى أن المنجمين وأصحاب الوسايط يقولون: إن الإله الأكبر خَلَقَ الكواكب وأبدعها وأحدثهاء 
ثم إن هذه الكواكب تخلق النبات والحيوان في هذا العالم الأسفل؟ فثبت أن أفول الكواكب وإن 
دل على حدوثها إلا أنه لا يمنع من کونھا أربابًا للإنسان وآلهة لهذا العالم . والجواب : لنا هاهنا 
مقامان : 

المقام الأول:أن يكون المراد من الرب والإله : الموجود الذي عنده تنقطع الحاجات» ومتى 
ثبت بأفول الكواكب حدوثهاء وثبت في بداهة العقول أن كل ما كان محدثاء فإنه يكون في 
وجودہ محتاجًا إلى الغیرء وجب القطع باحتياج هذه الكواكب في وجودها إلى غيرهاء ومتى 
ثبت هذا المعنى امتنع كونها أربابًا وآلھةء بمعنى أنه تنقطع الحاجات عند وجودهاء فثبت أن 
كونها آفلة يوجب القدح في كونها أربابًا وآلهة بهذا التفسیر . 

المقام الثاني:أن یکون المراد من الرب والإله : من یکون خالقا لنا وموجذا لذواتنا وصفاتنا . 
فنقول : أفول الكواكب يدل على كونها عاجزة عن الخلق والإيجاد» وعلى أنه لا يجوز عبادتھاء 
وبيانه من وجوه: الأول : أن أفولها يذل على حدوثهاء وحدوثها يدل على افتقارها إلى فاعل 
قديم قادر» ويجب أن تكون قادرية ذلك القادر أزلية» وإلا لافتقرت قادريته إلى قادر آخرء ولزم 
التسلسل» وهو محال» فثبت أن قادريته أزلية . 

وإذا ثبت هذا فنقول:الشيء الذي هو مقدور له إنما صح كونه مقدورًا له باعتبار إمكانه. 
والإمكان واحد في كل الممكنات» فثبت أن ما لأجله صار بعض الممكنات مقدورا لله تعالى 
فهو حاصل في كل الممکنات؛ فوجب في كل الممکنات أن تكون مقدورة لله تعالى . 

وإذا ثبت هذا امتنع وقوع شيء من الممكنات بغيره على ما بينا صحة هذه المقامات بالدلائل 

فالحاصل أنه ثبت بالدليل أن کون الکواکب آفلة يدل على كونها محدثة» وإن كان لا يثبت 
هذا المعنى إلا بواسطة مقدمات كثيرة» وأيضا: فكونها في نفسها محدثة يوجب القول بامتناع 
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كونها قادرة على الإيجاد والإبداع» وإن کان لا يثبت هذا المعنى إلا بواسطة مقدمات كثيرة . 
ودلائل القرآن إنما يُذكر فيها أصول المقدمات» فأما التفريع والتفصيل» فذاك إنما يليق بعلم 
الجدلء فلما ذكر الله تعالى هاتين المقدمتين على سبيل الرمز لا جرم اكتفى بذكرهما في بيان أن 
الكواكب لا قدرة لها على الإيجاد والإبداع ؛ فلهذا السبب استدل إبراهيم عليه السلام بأفولها 
على امتناع كونها أربابًا وآلهة لحوادث هذا العالم . 

الوجه الثاني : أن أفول الكواكب يدل على حدوثهاء وحدوثها يدل على افتقارها في وجودها 
إلى القادر المختارء فيكون ذلك الفاعل هو الخالق للأفلاك والكواكب» ومن كان قادرًا على 
خلق الكواكب والأفلاك من دون واسطة أي شيء کانء فبأن يكون قادرًا على خلق الإنسان 
ؤل ؛ى لأن القادر على خلق الشيء الأعظم لا بد وأن یکون قادرًا على خلق الشيء الأضعف» 
وإليه الإشارة بقوله تعالى : للق اسشوت وَالْأَرَضٍ أَحكَبَرٌ من حل الاس اغافر: ۷ه] وبقوله : 
اراس ای خَلَقَ لسوت لأر پقدیر عل أن يلق مِتْلَهُرْ بی وهو اَل لير 4 تبس:ام 
فثبت بهذا الطريق أن الإله الأكبر يجب أن يكون قادرًا على خلق البشر»ء وعلى تدبير العالم 
الأسفل بدون واسطة الأجرام الفلكية» وإذا كان الأمر كذلك كان الاشتغال بعبادة الإله الأكبر 
أولى من الاشتغال بعبادة الشمس والنجوم والقمر.. 

الوجه الثالث : أنه لو صح کون بعض الكواكب موجدة وخالقة» لبقي هذا الاحتمال في 
الكل» وحينئذ لا يعرف الإنسان أن خالقه هذا الكوكب أو ذلك الآخر أو مجموع الكواكب فيبقى 
شاكا'قن سر لا خالق آیا لؤهرفقا الكل زادنا التعلق رالاہجاد والتدسر إلى الى الك : 
فخا بركها معرقة اتخالق والمركن» ويك اتفال ساس وشكره: فت ھکد الس ان 
أفول الكواكب كما يدل على امتناع كونها قدیمةء فكذلك يدل على امتناع كونها آلهة لهذا العالم 
وأربابًا للحيوان والإنسانء والله أعلم» فهذا تمام الكلام في تقرير هذا الدليل . 

فان قيل: لا شك أن تلك الليلة كانت مسبوقة بنهار وليل» وكان أفول الكواكب والقمر 
والشمس حاصلاً في الليل السابق والنهار السابق وبهذا التقریر لا يبقى للأفول الحاصل في تلك 
الليلة مزيد فائدة . 

والجواب : أنا بينا أنه صلوات الله عليه إنما أورد هذا الدليل على الأقوام الذين كان يدعوهم 
من عبادة النجوم إلى التوحيد» فلا يبعد أن يقال: إنه عليه السلام كان جالسًا مع أولئك الأقوام 
ليلة من الليالي» وزجّرهم عن عبادة الكواكب» فبينما هو في تقرير ذلك الکلام إذ وقع بصره 
على كوكب مضيءء فلما أفل قال إبراهيم عليه السلام : لو كان هذا الكوكب إلها لما انتقل من 
الصعود إلى الأفول ومن القوة إلى الضعف . ثم في أثناء ذلك الكلام طلع القمر وأفل» فأعاد 
عليهم ذلك الكلام» وكذا القول في الشمس . 

فهذا جملة ما يحضرنا في تقرير دليل إبراهيم صلوات الله وسلامه عليه . 


الآية رقم (۷۸-۷۹) 0۲ 


المسألة السادسة : تفلسف الغزالي في بعض كتبه وحَمّل الكوكب على النفس الناطقة الحيوانية 
التى لکل كوكب» والقمرَ على النفس الناطقة التى لکل فلك» والشمس على العقل المجرد الذي 
لكل ذلك» وكان أبو علي بن سيناء يفسر الأفول بالإمكان» فزعم الغزالي أن المراد بأفولها إمكانها 
في نفسهاء وزعم أن المراد من قوله : # نے لتر الفا ہے یئ 

اا بای أله وعد سمل ال ا عاو ون ای کو ف 

الکوکب على الحس » والقمرَ على الخيال والوهم» والشمس على العقل» والمراد أن هذه 
القوى المدركة الثلاثة قاصرة متناهية» ومدبر العالم مستولٍ عليها قاهر لهاء والله أعلم . 

المسألة السابعة: دل قوله: لل اب الآذيرت» على أحكام: 

الحکم الأول: هذه الآية تدل على أنه تعالى لیس بجسم؛ إذ لو كان جسمًا لكان غائبًا عنا أبداء 
فكان آفلاً أبدّاء وأيضًا يمتنع أن يكون تعالی ينزل من العرش إلى السماء تارة ویصعد من السماء 
إلى العرش أخرى» وإلالحصل معنى الأفول. ٠‏ 

الحکم الثانی: هذه الآية تدل على أنه تعالى لیس محلا للصفات المحدثة كما تقوله الكرامية» 

الحکم الثالث: تدل هذه الآية على أن الدين يجب أن يكون مبنيًا على الدليل لا على التقلیدء 
وإلا لم يكن لهذا الاستدلال فائدة ألبتة . 

الجكم الرابع: تدل هذه الآية على أن معارف الأنبياء بربهم استدلالیة لا ضرورية» وإلا لما 

الحکم الخامس: تدل على هذه الایة على أنه لا طريق إلى تحصيل معرفة الله تعالى إلا بالنظر 
والاستدلال في أحوال مخلوقاته» إذ لو أمكن تحصيلها بطريق آخر لما عدل إبراهيم عليه السلام 
إلى هذه الطريقة : والله أعلم . 

أما قوله تعالی: اکتا را الکمر بزعا مال هنذا ری لما أل د 

المسألة الأولى : يقال: بزغ القمر: إذا ابتدأ في الطلوع» وبزغت الشمس : إذا بدأ منها 
طلوع . ونجوم بوازغ . 

قال الأزهري : كأنه مأخوذ البزغ وهو الشق. کام سور تلق شق الظلية شما 

ومعنى الآية أنه اعتبر ذ في القمر مثل ما اعتبر في الكوكب 

المسألة الثاني : ول قوله نین وحن رٹ ا الصَّآنّيَ * على أن الهداية ليست 
إلا من الله تعالیء ولا يمكن حمل لفظ الهداية على التمكن وإزاحة الأعذار ونصب الدلائل ؛ 
لأن کل ذلك كان حاصلا فالهداية التي كان يطلبها بعد حصول تلك الأشياء لا بد وأن تكون 


۵٤‏ سورة الأنعام 


زائدة عليها . واعلم أن کون إبراهيم عليه السلام على مذهينا أظهر من أن يشتبه على العاقل ؛ ) لأنه 
في هذه الآية أضاف الهداية إلى الله تعالى» وكذا في قوله: الى جَلقی فهو مين [الشعراء: ۲۷۸ 


وم مع 


وكذا في قوله : ٭ واجثبنی 25 ا تسد الام 4 [إبراهيم : [٥‏ . 


2 4 رن م ورسم 


أما قوله: الما را امس بَرِعََة قال هلدا ری هنذا ترک ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : إنما قال في الشمس : (هذا) مع أنها مؤنثة » ولم يقل : (هذه) لوجوه: 

أحدها: أن الشمس بمعنى الضياء والنور» فحَمّل اللفظ على التأويل فذكر . 

وثانيها: أن الشمس لم يحصل فيها علامة التأنيث» فلما أشبه لفظها لفظ المذكر وكان تأويلها 
تأويل النور» صلح التذكير من هاتين الجهتين . 

والٹھا: أر اد هذا الطالع أو هذا الذي أراه . 

ورابعھا: المقصود منه رعاية الأدب» وهو ترك التأنيث عند ذكر اللفظ الدال على الربوبية . 

المسألة الثانية : قوله : ٭* هدا أ کر المراة مه أكبر الكواكنب جَرمًا وأقواها قرة: فكان 
آل لے 

فإن قيل: لما كان الأفول حاصلآ في الشمس والأفول يمنع من صفة الربوبیة: وإذا ثبت امتناع 
صفة الربوبية للشمس كان امتناع حصولها للقمر ولسائر الكواكب أَوْلى: وبهذا الطريق يظهر أن 
ذكر هذا الكلام في الشمس يغني عن ذكره في القمر والکواکب؛ فلمٌ لم يقتصر على ذكر الشمس 
رعاية للإيجاز والاختصار؟ 

قلنا: إن الأخذ من الأدون فالأدون» مترقيًا إلى الأعلى فالأعلی ؛ له نوع تأثير في التقرير 
والبيان» والتأكيد لا يحصل من غيره» فكان ذكره على هذا الوجه أولى . 

أما قولہ: قال يسوم إن بی مِّمًا هرر فالمعنى أنه لما ثبت بالدليل أن هذه الكواكب لا 
تصلح للربوبية والإلهية» لا جرم تبرأ من الشرك . 

ولقائل أن يقول: هب أنه ثبت بالدليل أن الکواکب والشمس والقمر لا تصلح للربوبية والإلهية› 
لکن لا يلزم من هذا القَدْر نفي الشريك مطلقًا وإثبات التوحيد» فلم فَرّعَ على قيام الدليل على 
کون هذه الكواكب غير صالحة للربوبية الجزم بإثبات التوحيد مطلقا؟ 

والجواب : أن القوم كانوا مساعدين على نفي سائر الشركاء» وإنما نازعوا في هذه الصورة 
المعينة» فلما ثبت بالدليل أن هذه الأشياء ليست أربابًا ولا آلھةء وثبت بالاتفاق نفی غيرهاء لا 
جرم حصل الجزم بنفي الشركاء على الإطلاق . 

أما قوله: ِن مَجَّهَتٌ َه ففيه مسالتان: 


المسألة الأولى : تح الياء من (وَجْهِيَ) نافع وابن عامر وحفص عن عاصم» والباقون تركوا 


هذا الفتح . 


الآية رقم (۸۰) ) 06 


المسألة الثانية : هذا الكلام لا يمكن حمله على ظاهره» بل المراد: وجهت عبادتي وطاعتي . 
وسبب جواز هذا المجاز أن من كان مطيعًا لغيره منقادًا لأمره» فإنه يتوجه بوجهه إليه» فجعل 
توجيه الوجه إليه كناية عن الطاعة . 

وأما قوله: زی قطر الست والأرضح #ففيه دقيقة: وهي أنه لم يقل : (وجهت وجهي إلى 
الذي فطر السموات والأرض). بل ترك هذا اللفظ وذكر قوله : #وَجَّهَتٌ وهي رى € والمعنى : 
أن توجيه وجه القلب ليس إليه ؛ لأنه متعالٍ عن الحيز والجهة» بل توجيه وجه القلب إلى خدمته 
وطاعته لأجل عبوديته» فتَرْكُ كلمة (إلى) هنا والاكتفاء بحرف اللام دليل ظاهر على کون المعبود 
متعاليًا عن الحيز والجهة» ومعنى (قَطر) أخرجهما إلى الوجودء وأصله من الشق» يقال: تفطر 
الشجر بالورق والورد: إذا أظهرهماء وأما (الحنيف) فهو المائل» قال أبو العالیة : الحنیف : 


ھ 


5 40 م ص ۰مھ کس ام تم ہہ ۰ 2ے 0 ٣‏ 
قوله تعالى: واج كوم قال أَمحتحونٌ فى الله وقد هدن و 


2ص ل 
أقلا تَتَرَكَرْرنَ © 4 
اعلم أن إبراهيم عليه السلام لما أورد الحجة المذكورة» فالقوم أوردوا عليه حججًا 
وت ہو وو بہار رن مو ر6 
على صحة أقوالھمء منها: أنهم تمسكوا بالتقليدء كقولهم : ٭ إنَا وَجَدْنآ کاب تا كلح ان [الرخرف: 
٣‏ وكقولهم للرسول عليه السلام : ہا اَجعل الله إلها وجِدًا ال هذا شىء جا 14ص : ه] ومنھا: أنهم 
خوفوه بأنك لما طعنت في إلهية هذه الأصنام» وقعت من جهة هذه الأصنام فی الآفات 
والبلیات . ونظيره ما حكاه الله تعالى في قصة قوم هود: #إن نول إلا أغتريدك بعش ءَالِمَيَنا بسر 4 
[مود: 4ه] فذكروا هذا الجنس من الكلام مع إبراهيم عليه السلام . 
فاجاب الله من حجتهم.بقوله: لال أَنحتجوَيٍ في او وقد هَن # » يعني لما ثبت بالدليل 
الموجب للهداية واليقين صحة قولي» فكيف يلتفت إلى حجتكم العليلة» وكلماتكم الباطلة؟ ! 
وأجاب عن حجتھم الثانية وھی: أنھم خوفوہ بالأصنام بقوله: رکا اف ما کو کک بد # لأن الخوف 
إنما يحصل ممن يقدر على النفع والضرء والأصنام جمادات لا تقدر ولا قدرة لھا على النفع 
فإن قيل: لا شك أن للطلسمات آثارًا مخصوصة., فلم لا يجوز أن يحصل الخوف منھا من هذه 
الجهة؟ قلنا: الطلسم يرجع حاصله إلى تأثيرات الكواكب» وقد دللنا على أن قوى الكواكب على 
التأثيرات إنما یحصل من خلق الله تعالى» فيكون الرجاء والخوف في الحقيقة ليس إلا من الله 
تعالى . 


۶ 2 و 
وأما قوله: إلا أن يك رن 4 ففيه وجوه : أحدها: إلا أن أذنب فيشاء إنزال العقوبة بی . 


وثانيها : إلا أن يشاء أن يبتليني بمحن الدنيا فيقطع عني بعض عادات نعمه . وثالثها : إلا أن يشاء 
ربي فأخاف ما تشركون به بأن يحييها ويمكنها من ضري ونفعي» ويُقّدرها على إيصال الخير 
والشر إليّ . واللفظ يحتمل كل هذه الوجوه» وحاصل الأمر أنه لا يبعد أن يحدث للإنسان في 
مستقبل عمره شىء من المکارہ والحمقى من الناس يحملون ذلك على أنه إنما حدث ذلك 
اکرو جت أله طفق :قن ال العا فک 1ر اہے عليه الا الک سی کر أنه جت ود 
شيء من المكاره لم يحمل على هذا السبب . 

ثم قال عليه السلام: لوح ري ڪل شَىْءِ عِلمًا 4 يعني أنه علام الغيوب» فلا يفعل إلا الصلاح 
والخير والحكمة. فبتقدير أن يحدث من مكاره الدنيا فذاك؛ لأنه تعالى عرف وجه الصلاح 
والخير فيه لا لأجل أنه عقوبة على الطعن في إلهية الأصنام . 

ثم قال: الا تَتَدَكَرونَ 4 والمعنی : أفلا تتذكرون أن نفي الشركاء والأضداد والأنداد عن الله 
تعالى لا يوجب حلول العقاب ونزول العذاب» والسعى فى إثبات التوحيد والتنزيه لا یو جب 
استحقاق العقاب . والله أعلم . 0 

المسألة الثانية : قرأ نافع وابن عامر : (أتحاجوني) خفيفة النون على حذف أحد النونين» 
والباقون على التشديد على الإدغام . وأما قوله: ود هَدَسنِ» قرأ نافع وابن عامر : (هداني) 
بإثبات الياء على الأصل والباقون بحذفها للتخفيف . 

المسألة الثالثة : : أن إبراهيم عليه السلام حاجهم في الله وهو قوله م 
والقوم أيضا حاجوه في الله» وهو قوله تعالی خبرًا عنهم : جہ درم ل 70 
فحصل لنا من هذه الایة أن المحاجة في الله تارة تكون موجبة للمدح العظيم والثناء البالغ» وهي 
المحاجة التي ذكرها إبراهيم عليه السلامء وذلك المدح والثناء هو قوله تعالى : وَتِلَكَ حَجسنا 
اينهم يريم على قوم 4 وتارة تكون موجبة للذم وهو قوله : کال اجون في آله ولا فرق بين 
هذين البابين إلا أن المحاجة في تقر ير الدين الحق توجب أعظم أنواع المدح والثناء» والمحاجة 
في تقرير الدين الباطل توجب أعظم أنواع الذم والزجر 

وإذا ثبت هذا الأصل صار هذا قانونًا معتبرّا 6 
تهجين أمر المحاجة والمناظرة فهو محمول على تقرير الدين الباطل» وكل موضع جاء يدل على 
ہیں جو مر ت تہ سو ہو ہس 
قوله تعالى: « وَحكَيْفَ اخاف ما اشرع]تم ولا حخافوت اتک أشركثر بال ما 


پل مع ٹر ووم ہس 2 عم 


ور بع رر ہے 
بر مي تة رد رر ترت م 
اق انوا وك ا اتور ار أو 11 الک وشم مُهََدُونَ © 4 
رسای تین دسا سس و سس 


الآية رقم )41 (AY‏ 0¥ 


قدرة لها على النفع والضرء وأنتم لا تخافون من الشرك الذي هو أعظم الذنوب . 

وقو له : لس 1 بل بے علیکم ايل فيه وجهان : 

الأول: أن قوله : د بود سے ا كناية عن امتناع وجود الحجة والسلطان في 
مثل هذه القصة . ونظيره قوله تعالى : #ومن يدع مع اک إِلھنا ءاخر لا برهلن لم يبه © [المؤمنون: ۲۱٠۷‏ 
والمراد منه امتناع حصول البرهان فيه . 

والثانى: أنه لا يمتنع عقلاً أن يؤمر باتخاذ تلك التمائیل والصور قبلة للدعاء والصلاةء فقوله: 
لما لم يرل بو تمتا معناه: عدم ورود الأمر به . وحاصل هذا الكلام: ما لكم تنكرون 
علي الأمن في موضع الأمن» ولا تنكرون على أنفسكم الأمن في موضع الخوف؟ ولم يقل : 
فأينا أحق بالأمن آنا أم أنتم؟ احترازًا من تزكية نفسه فعَدّل عنه إلى قوله: # كأ ألمب يعني 
فريقي المشركين والموحدين . ثم استأنف الجواب عن السؤال بقوله : * ان اموا ور با 
ادم ِظرِ» وهذا من تمام کلام إبراهيم في المحاجة» والمعنى : أن الذين حصل لهم الأمن 
المطلق هم الذين يكونون مستجمعين لهذين الوصفين : 

أولهما: الإيمان». وهو كمال القوة النظرية . 

وانیھما: ول بلسواً ایمدتھم .272 ٭ وهو كمال الوه العملية . 

ثم قال: ٭ ولتک کہ دمن وشم ومو اعلم أن أصحابنا يتمسكون بهذه الآية من وجه 
والمعتزلة يتمسكون بها من وجه آخر : أما وجه تمسك أصحابنا فهو أن نقول : إنه تعالى شرط في 
الإيمان الموجب للأمن عدم الظلم» ولو كان ترك الظلم أحد أجزاء مسمى الإيمان لكان هذا 
التقييد عبثاء فثبت أن الفاسق مؤمن» وبطل به قول المعتزلة . وأما وجه تمسك المعتزلة بها: فهو 
أنه تعالى شرط في حصول الأمن حصول الأمرين : الإيمان وعدم الظلم» فوجب أن لا يحصل 

وأجاب أصحابنا عنه من وجهين: 

الوجه الأول: أن قوله: لول يلسرا إَتَو بر4 المراد من الظلم : الشرك؛ لقوله تعالى 
حكاية عن لقمان إذ قال لابنه : ليج لا شرك باه إت ارك لظام عَظِيم © ررںیںن, ٭,مفالمراد 
هاهنا الذين آمنوا بالله ولم يثبتوا لله شريكا في المعبودیة . 

والدليل على أن هذا هو المراد أن هذه القصة من أولها إلى آخرها إنما وردت فى نفى الشركاء 
والأضداد والأنداد» وليس فيها ذكر الطاغات والعبادات» فوجب حمل الظلم هاهنا على ذلك . 

الوجه الثانى فى الجواب : أن وعيد الفاسق من أهل الصلاة يحتمل أن يعذبه الله» ويحتمل أن 
يعفو عنه» وعلى كلا التقديرين فالأمن زائل والخوف حاصلء فلم يلزم من عدم الأمن القطع 
بحصول العذاب . والله أعلم . 


۵۸ سورة الأنعام 


3 ِو ج سے مھ مب ے سےا 


ولك حَجَمنا ءاٹیٹھا ا ترفع درجلت من تام 


ص 


قوله تعالى: 
E 3‏ کو عَلِيمٌ © +4 

وفی الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قوله : ٭ وَأكَ٭ إشارة إلى كلام تقدم وفيه وجوه: الأول : أنه إشارة إلى 
قوله: ٭ ل اث اليرت . والثاني : أنه إشارة إلى أن القوم قالوا له :“أمَا تخاف أن تخبلك 
آلهتنا لأجل أنك شتمتهم؟! فقال لهم : أفلا تخافون أنتم حيث أقدمتهم على الشرك بالله وسويتم 
في العبادة بين خالق العالم ومدبره» وبين الخشب المنحوت والصنم المعمول؟ والثالث : أن 
المراد هو الكل . 

إذا عرفت هذا فنقول:قوله : # وَتَلك مبتدأء وقوله : # حَجّم# خبر وقوله: # ؛اتیتھا 
رهي صفة لذلك الخبر . 

المسألة الثانية : قوله : ٭ وَتِزْكَ حُجَمُن ءَاتِیْتھا يب4 يدل على أن تلك الحجة إنما حصلت 
في عقل إبراهيم عليه السلام بإيتاء الله وبإظهاره تلك الحجة في عقلهء وذلك يدل على أن 
الإيمان والكفر لا يحصلان إلا بخلق الله تعالى» ويتأكد هذا أيضا بقوله: 9# رفع مرجت كن 
إن المراه أنه ضالی رقع دراك براقي بسنت أ الى آنا قلف امہ ولو كان 
حصول العلم بتلك الحجة إنما كان من قبل إبراهيم لا من قبل الله تعالیء لكان إبراهيم عليه 
السلام هو الذي رفع درجات نفسه» وحينئلٍ كان قوله : # درم مَرَجَنتٍ کن شای باطل فثبت أن 
هذا صريح قولنا في مسألة الهدى والضلال . 

.المسألة الثالثة : هذه الآية من أدل الدلائل على فساد قول الحشوية فى الطعن فى النظر وتقری 
الحجة وذكنالاليل» لال الى انيت لا سے علية الام خصو ل الرقعة والفوق بالدرجنات 
العالية» لأجل أنه ذكر الحجة فى التوحيد وقررها وذب عنهاء وذلك يدل على أنه لا مرتبة بعد 
الع الها اغ و افر ته امھ 

المسألة الرابعة : قرأ عاصم وحمزة والكسائي : (درجات) بالتنوين من غير إضافة» والباقون 
عوك سو ای سور تی a‏ > فيكون (مَن) في موضع 
النصب»ء قال ابن مة مقسم : هذه القراءة أدل على تفضيل بعضهم على بعض في المنزلة والرفعة . 
وقال أبو عمرو: در ا عي وساي ٹا ع لا یدل إلا 
على الدرجات الكثيرة . 

المسألة الخامسة : اختلفوا في تلك الدرجات : قيل : درجات أعماله في الآخرة» وقیل : تلك 
الحجج درجات رفيعة؛ لأنها توجب الثواب العظيم . وقیل : نرفع من نشاء في الدنيا بالنبوة 
والحكمة؛ وفي الآخرة بالجنة والثواب . وقیل : نرفع درجات من نشاء بالعلم . واعلم أن هذه 
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الآية من أدل الدلائل على أن كمال السعادة في الصفات الروحانية» وفي البعد عن الصفات 
الجسمانية . 

والدليل عليه: أنه تعالى قال : زی + حجٹا ءائیٹھا زهي عل تيه # . ثم قال بعده : #ترفع 
کے كن واا مرج اهل قدو سیر اتا ا زوه 
يقتضي أن وقوف النفس على حقيقة تلك الحجة واطلاعها على إشراقها اقتضت ارتفاع الروح من 
حضيض العالم الجسماني» إلى أعالي العالم الروحاني» وذلك يدل على أنه لا رفعة ولا سعادة 
إلا في الروحانيات . والله أعلم . 

وأما معنى #عَكيءٌ عَلِيٌ # فالمعنى أنه إنما يرفع درجات من يشاء بمقتضى الحكمة والعلم» 
لا بموجب الشهوة والمجازفة ؛ .فإن أفعال الله منزهة عن العبث والفساد والباطل . 


قوله تعالى: # وَوَهَبَنَا لم إسحلق 6 اپ a‏ ووس مدا فقن 
و ور کس کک و کی ہے سار بر سل سير 
0 ذريتة داويد و 0 ولو سف وموس E‏ غ وکلک زی 


المحسنينَ © ورك وی وعیسیٰ ولا 07 بن السلحت © وَإِسْمَعِيلَ والیسع 
رو 4 کک ہے ےہر سے I‏ 2 272 321 
ودوس 7 حك فنا ٦‏ العللمين © ومن بيهم ودريهم ر 


حيدم وھدیتھم لل صر مُسَيَّقِيو ©ذَِكَ مُدی الہ ہیی پو من يسا من 


فساو ولق ےا بط عتْهُرم گا كنا مَلونَ © 4 

في الآية مسائل: 

ہد >R‏ ا ےی و ور و ساب یہ اوہہ 

في التوحيد ونّصّرها وذب عنهاء عَذد وجوه نعمه وإحسانه عليه : فأولها: قوله: #وَيِنْكَ حُجَمَُا 
يتما اه € والمراد: إنا نحن آتیناہ تلك الحجة وهديناه إليهاء وأوقفنا عقله على حقيقتها 
ay‏ ووو ييا د 
وقلناء وذكرنا. ولما ذكر نفسه تعالى هاهنا باللفظ الدال على العظمة وجب أن تكون تلك 
العظمة عظمة كاملة رفيعة شريفة» وذلك يدل على أن إيتاء الله تعالى إبراهيم عليه السلام تلك 
الحجة من أشرف النعمء ومن أجل مراتب العطايا والمواهب . وثانيها: أنه تعالى خصه بالرفعة 
والاتصال إلى الدرجات العالية الرفيعة» وهي قوله: #ررْمَمٌ درجت من هنا . وثالثها: أنه جعله 
عزيرًا في الدنياء وذلك لأنه تعالى جعل أشرف الناس وهم الأنبياء والرسل من نسله ومن ذريته› 
وأبقى هذه الكرامة في نسله إلى يوم القيامة؛ لأن من أعظم أنواع السرور علم المرء بأنه يكون من 
عقبه الأنبياء والملوك . والمقصود من هذه الآيات تعديد أنواع نعم الله على إبراهيم عليه السلام 
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ر سر حور 


جزاء على قيامه بالذب عن دلائل التوحيد» فقال: « وَوَمَبْئَا هه إِسَحَقَّ» لصلبه « يموب بعده 
من إسحاق . 

فإن قالوا: لم لم يذكر إسماعيل عليه السلام مع إسحاقء بل أخُر ذكره عنه بدرجات؟ قلنا : 
لأن المقصود بالذكر هاهنا أنبياء بني إسرائيل» وهم بأسرهم أولاد إسحاق ویعقوب . وأما 
إسماعيل فإنه ما خرج من صلبه أحد من الأنبياء إلا محمد بي ولا يجوز ذكر محمد عليه 
الصلاة والسلام في هذا المقام؛ لأنه تعالى أمّر محمدًا عليه الصلاة والسلام أن يحتج على العرب 
في نفي الشرك بالله بأن إبراهيم لما ترك الشرك وأصر على التوحيد» رزقه الله النعم العظيمة في 
الدين والدنياء ومن النعم العظيمة في الدنيا أن آتاه الله أولادًا كانوا أنبياء وملوكاء فإذا كان 
المحتج بهذه الحجة هو محمد عليه الصلاة والسلام امتنع أن يذكر نفسه في هذا المعرض ؛ فلهذا 
ا ق 

وأما قوله: ‏ وَنوَحًا مَلَیْنَا مِن نَل فالمراد أنه سبحانه جعل إبراهيم في أشرف الأنسابء 
وذلك لأنه رزقه أولادًا مثل إسحاق» ويعقوب» وجعل أنبياء بنی إسرائيل من نسلھماء وأخرجه 
من أصلاب آباء طاهرين مثل نوحء رادریں وشيكم فال هو بيان كرامة إبراهيم عليه السلام 
بحسّب الأولاد وبحسّب الاباء . 

أما قوله: # ومن ذُرَیَيَیہ داد وَسْلَيِمَانَ» فقيل المواة: : ومن ذرية نوحء ويدل عليه وجوه: 
الأول : أن نوحًا أقرب المذكورين وعَود الضمير إلى الأقرب واجب . الثاني : أنه تعالى ذكر في 
جملتهم لوطا وهو كان ابن أخ إبراهيم وما كان من ذریتہء بل كان من ذرية نوح عليه السلام» 
وكان رسولاً في زمان إبراهيم . الثالث : أن ولد الإنسان لا يقال : إنه ذريته» فعلى هذا إسماعيل 
عليه السلام ما كان من ذرية إبراهيم » بل هو من ذرية نوح عليه السلام . الرابع : قيل : إن يونس 
عليه السلام ما كان من ذرية إبراهيم عليه السلام» وكان من ذرية نوح عليه السلام . 

والقول الثاني : أن الضمير عائد إلى إبراهيم عليه السلام» والتقدیر : ومن ذرية إبراهيم داود 
وسليمان . واحتج القائلون بهذا القول: بأن إبراهيم هو المقصود بالذكر في هذه الآيات» وإنما 
ذكر الله تعالى نوحًا لان کون إبراهيم عليه السلام من أولاده أحد موجبات رفعة إبراهيم . 

واعلم أنه تعالى ذكر أولا أربعة من الأنبياء» وهم : نوح» وإبراهيم» وإسحاق» ويعقوب . ثم 
ذكر من ذريتهم أربعة عشر من الأنبياء: داود» وسليمان» وأيوب» ويوسف» وموسی؛ 
وهارون» وزكرياء ویحیی؛ وعيسىء وإلياس» وإسماعيل» واليسع. وبوتمن ::ولوطاة 
والمجموع ثمانية عشر . 

فإن قیل:رعایة الترتيب واجبة» والترتيب إما أن يعتبر بحسب الفضل والدرجةء وإما أن يعتبر 
بحسّب الزمان والمدة» والترتیب بحسب هذين النوعين غير معتبر في هذه الآية فما السبب فيه؟ 

قلنا: الحق أن حرف الواو لا يوجب الترتيب» وأحد الدلائل على صحة هذا المطلوب هذه 
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الآية» فإن حرف الواو حاصل هاهنا مع أنه لا يفيد الترتیب ألبتة» لا بحسب الشرف ولا بحسب 
الزمان. وأقول : عندي فيه وجه من وجوه الترتيب» وذلك لأنه تعالى خص كل طائفة من طوائف 
الأنبياء بنوع من الإكرام والفضل : فمن المراتب المعتبرة عند جمهور الخلق : المّلك والسلطان 
والقدرة» والله تعالى قد أعطى داود وسليمان من هذا الباب نصيبًا عظيمًا . 

والمرتبة الثانیة:البلاء الشديد والمحنة العظيمة» وقد خص الله أيوب بهذه المرتبة والخاصية . 

والمرتبة الثالثة:من كان مستجمعا لهاتين الحالتين» وهو يوسف عليه السلام» فإنه نال البلاء 
الشديد الكثير في أول الأمرء ثم وصل إلى الملك في آخر الأمر . 

والمرتبة الرابعة: من فضائل الأنبياء عليهم السلام وخواصهم:قوة المعجزات وكثرة البراهين والمهابة 
العظيمة والصولة الشديدة وتخصيص الله تعالى إياهم بالتقريب العظيم والتكريم التام» وذلك 
كان فی حق موسى وهارون . 

والمرتبة الخامسة:الزهد الشديد والإعراض عن الدنياء وتَرْك مخالطة الخلق» وذلك كما في 
حق زكريا ويحيى وعيسى وإلياس ؛ ولهذا السبب وَصَّفْهم الله بأنهم من الصالحين . 

والمرتبة السادسة:الأنبياء الذين لم يبق لهم فيما بين الخلق أتباع وأشياع» وهم إسماعيل» 
واليسع» ويونس» ولوط . فإذا اعتبرنا هذا الوجه الذي راعيناه» ظهر أن الترتيب حاصل في ذكر 
هؤلاء الأنبياء عليهم السلام بحسّب هذا الوجه الذي شرحناه . 

المسألة الثانية : قال تعالى : ٭ وَوَعَبَنا أ إِسْحَىّ وَيَمْدُوبٌ كلا هكي اختلفوا في أنه 
تعالی إلى ماذا هداهم؟ وكذا الكلام في قوله: 3 وكا مَدَيْمَا ین ر4 وكذا قوله في آخر الآية : 
ل کلک هکی الگ یہی یلیہ من سا من عبارو : ظ 

قال بعض المحققین:المراد من هذه الهداية : الثواب العظيم» وهي الهداية إلى طريق الجنةء 
وذلك لأنه تعالى لما ذكر هذه الهداية قال بعدها: # وكذرك رى التحين» وذلك يدل على أن 
تلك الهقاية كانت جرا المعسدين على إعشائهم :.وجراء المحسن على إعساته لا یکرت( 
الثواب» فثبت أن المراد من هذه الهداية هو الهداية إلى الجنة . فأما الإرشاد إلى الدين وتحصيل 
المعرنة في به اف لا ركو جرا لهعلى عمك اداد ان هال المراة مره 
الهداية هو الهداية إلى الدين والمعرفة» وإنما ذلك كان جزاء على الإحسان الصادر منهم ؛ لأنهم 
اجتهدوا في طلب الحقء فالله تعالى جازاهم على حسن طلبهم بإيصالهم إلى الحق» كما قال : 
وین جلھدوا فنا لدي شيل 4 [العتكبوت : .]٦۹‏ 

والقول الثالث : أن المراد من هذه الهداية: الإرشاد إلى النبوة والرسالة؛ لأن الهداية 
المخصوصة بالأنبياء ليست إلا ذلك . 

فإن قالوا,لو كان الأمر كذلك لكان قوله: ٭ وَكَدكَ رى الْمُحريني» يقتضي أن تكون الرسالة 
جزاء على عمل › وذلك عندكم باطل . 
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قلنا: يُحمل قوله : ركرك جَرَى الْمحَيِدِنَ 4 على الجزاء الذي هو الثواب والكرامة» فیزول 
الإشكال . والله أعلم . 

المسألة الثالثة : احتج القائلون بأن الأنبياء عليهم السلام أفضل من الملائكة بقوله تعالى بعد 
ذكر هؤلاء عليهم السلام: ركلا مَصَّلْنَا عَلَ الْمَلَيِنَ4 وذلك لأن العالّم اسم لکل موجود 
سوى الله تعالى» فيدخل في لفظ العالم الملائكة» فقوله تعالی : ركلا مَصَّلْمَا عَلَ اَلَسَلِینَ 4 
يقتضي كونهم أفضل من كل العالمين» وذلك يقتضي كونهم أفضل من الملائكة . 

ومن الأحكام المستنبطة من هذه الآية: أن الأنبياء عليهم السلام يجب أن يكونوا أفضل من 
کل الأولیاء؛ لأن عموم قوله تعالى: وَل فلت مَل الْمَكيِينَ 4 يوجب ذلك . قال بعضهم : 
اَل مسلتا عَلَ الْمَلَيِينَ € معناه فضلناه على عالمي زمانهم . قال القاضي : ويمكن أن يقال : 
المراد: وكلاً من الأنبياء يفضلون على كل من سواهم من العالمين . ثم الکلام بعد ذلك في أن 
أي الأنبياء أفضل من بعض » کلام واقع في نوع آخر لا تعلق به بالأول والله أعلم . 

المسألة الرابعة: قرأ حمزة والكسائي (واللیسع) بتشديد اللام وسكون الياءء والباقون 
(ولْيسَمَ) بلام واحدة . قال الزجاج : يقال فيه: (الليسع واليسع) بتشديد اللام وتخفيفها . 

المسألة الخامسة : الآية تدل على أن الحسن والحسين من ذرية رسول الله للا ؛ لأن الله 
تعالى جعل عيسى من ذرية إبراهيم» مع أنه لا ينتسب إلى إبراهيم إلا بالأم» فكذلك الحسن 
والحسين من ذریة رسول الله بي » وإن انتسبا إلى رسول الله بالأم وجب كونهما من ذريته› 
ويقال: إن أبا جعفر الباقر استدل بهذه الآية عند الحجاج بن يوسف . ٣‏ 

المسألة السادسة : قوله تعالی : رمن باهم درم وَِحْوَنَمَ € يفيد أحكامًا كثيرة : الأول : أنه 
تعالى ذكر الآباء والذريات والإخوان» فالآباء هم الأصولء والذريات هم الفروعء والإخوان 
فروع الأصول؛ وذلك يدل على أنه تعالى خص کل من تعلق يهؤلاء الأنبياء بنوع من الشرف 
والكرامة . والثاني : أنه تعالى قال : ومن َابآبِهِمَ 4 وكلمة (ین) للتبعیض . 

فإن.قلنا: المراد من تلك الهداية : الهداية إلى الثواب والجنة والهداية إلى الإيمان والمعرفة» 
فهناه الكلمة تدل على أنه قد كان في آباء هؤلاء الأنبياء من كان غير مؤمن ولا واصل إلى الجنة . 

أما لو قلنا : المراد بهذه الهداية النبوة لم يفد ذلك . الثالث : أنا إذا فسرنا هذه الهداية بالنبوة› 
كان قوله: لمن بيهم وَدُرينْ لوم كالدلالة على أن شرط کون الإنسان رسولاً من 
عند الله أن يكون رجلاً» وأن المرأة لا يجوز أن تكون رسولاً من عند الله تعالى . 

وقوله تعالى بعد ذلك : ببدم 4 يفيد النبوة؛ لأن الاجتباء إذا كر في حق الأنبياء عليهم 
السلام لا يليق به إلا الحمل على النبوة والرسالة . 

ثم قال تعالی: کرک هُدَى أله ری يد من سآ ين عِبَادِ 4 واعلم أنه يجب أن يكون المراد من 


هذا الهدى هو معرفة التوحيد وتنزيه الله تعالی عن الشرك؛ لأنه قال بعده: وو أشْرورا حيط 


4 ل / 
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ع4 عدا كوا د 4 وذللف ندل على أن التمراة من ذلكة اليتدى ها يكو جارکا ہفغری :الا 
المضاد للشرك . 

وإذا ثبت أن المراد بهذا الهدى معرفة الله بوحدانيته» ثم إنه تعالى صرح بأن ذلك الهدى 
من الله تعالى» ثبت أن الإيمان لا يحصل إلا بخلق الله تعالى» ثم إنه تعالى ختم هذه الآية بنفي 
الشرك فقال: # ولو اسرد والمعنى أن هؤلاء الأنبياء لو أشركوا لحبط عنهم طاعاتهم 
رما داوم . والمقصود منه تقرير التوحيد وإبطال طريقة الشرك› وأما الكلام في حقيقة الإحباط 

فقد ذكرناه على سبيل الاستقصاء في سورة البقرة»› فلا حاجة | إلى الإعادة . والله أعلم . 
قوله تعالی: ٠‏ کیک الین لهم الكتب وکلک واس کان یکر ا هل قد 

رکا ا وما لَیْسُوا پا بگفرت 46 

اعلم أن قوله:# تك إشارة | إلى الذين مضى ذكرهم قبل ذلك» وهم الأنبياء الثمانية عشر 
الذين ذكرهم الله تعالى قبل ذلك» ثم ذكر تعالى أنه آتاهم الکتاب والحكم والنبوة . 

واعلم أن العطف يوجب المغايرة» فهذه الألفاظ الثلاثة لا بد وأن تدل على أمور ثلا 
متغايرة . 

واعلم أن الحكام على الخلق ثلاث طوائف : أحدها : الذین يحكمون على بواطن الناس 
وعلى أرواحهم». وهم العلماء . وثانيها :الذين یحکمون على ظواهر الخلق› وهم السلاطین › 
يحكمون على الناس بالقهر والسلطنة» وثالثها :الأنبياء. وهم الذين أعطاهم الله تعالى من 
العلوم والمعارف ما لأجله بها يقدرون على التصرف في بواطن الخلق وأرواحهم» وأيضًا 
أعطاهم من القدرة والمكنة ما لأجله يقدرون على التصرف في ظواهر الخلق» ولما استجمعوا 
هذين الوصفین لا جرم كانوا هم الحكام على الإطلاق . 

إذا عرفت هذه المقدمة فقوله: ءَاتَبَتَهُمُ الك إشارة إلى أنه تعالى أعطاهم العلم الکثیرء 
وقول: ‏ راك إشارة إلى أنه تعالى جعلهم حكامًا على الناس نافذي الحكم فيهم بحسب 
الظاهر . وقوله : 9 وَآلنُبوَك إشارة إلى المرتبة الثالثة» وهي الدرجة العالية الرفيعة الشريفة التي 
يتفرع على حصولها حصول المرتبتين المقدمتين المذکورتین › وللناس في هذه الألفاظ الثلاثة 
تفسيرات كثيرة» والمختار عندنا ما ذكرناه . 

واعلم أن قوله:# َاتَبْتَهُمْ الكت يحتمل أن يكون المراد من هذا الإيتاء الابقداء بالوحي 
ااا كنبا ل سحت اض وتوراة موسى» وإنجيل عيسى عليه السلام» وقرآن 
محمد نه ويحتمل أن يكون المراد منه أن يؤتيه الله تعالى فهمًا تامًا لما في الكتاب وعلمًا 
خط ا بيعم نقنة:وأسر اریہ وهذا هو الأؤلى ؛ ؛ لان الأنبياء الثمانیة عشر المذكورين ما أنزل الله 
تعالى على كل واحد منهم كتابًا إلهيّا على التعيين والتخصيص . 
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ثم قال تعالى: # إن يمر با موْ]45 والمراد: فإن يكفر بهذا التوحيد والطعن في الشرك كفار 
قريش قد وکنا يها قرا سوا پا بگفر4 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : اختلفوا في أن ذلك القوم من هم؟ على وجوه : فقيل : هم أهل المدينة وهم 
الأنصارء وقیل : المهاجرون والأنصار. وقال الحسن : هم الأنبياء الثمانیة عشر الذين تقدم 
ذكرهم . وهو اختیار الزجاج . قال الزجاج: والدليل عليه قوله تعالی بعد هذه الآية: * أَوْليِكَ 
اذب هدى أ مھدم أَنَّسَدِةُ» وقال أبو رجاء: يعني الملائكة . وهو بعيد لأن اسم القوم قلما 
يقع على غير بني آدم» وقال مجاهد: هم الفرس» وقال ابن زيد: كل من لم يكفر فهو منهم. 
سواء كان ملكا أو نينا أو من الضجفابة ازم الا 

المسألة الثانية : قوله تعالی : فد وکنا يها وما لَیسُوا ا يكلفيت» يدل على أنه إنما خلقهم 
مرو ہی تعالى مور بی تس نکی الكل للززمان كان البيات 
ہد ہو وت مشترگا فيه بين المؤمن وغير المؤمن» وحيتئ لا ييقى لقوله ا ند تا 

وا دم کرس بس تا 
وفوائدہ وشریف أحكامه ما لا يحصيه إلا الله . وذكر فى الجواب وجها ٹانیا : فقال : وبتقدیر : 
أن یسوی لكان بعضهم إذا قصر ولم ينتفع صح أن يقال بحسّب الظاهر أن لم يحصل له نعم الله 
كالوالد الذي يسوي بين الولدين في العطية» فإنه يصح أن یقال : إنه أعطى أحدهما دون الآخر 
إذا كان ذلك الآخر ضيعه وأفسدہ . 

واعلم أن الجواب الأول ضعيف؛ لان الألطاف الداعية إلى الإيمان مشتركة فيما بین الكافر 
والمؤمن» والتخصيص عند المعتزلة غير جائز . والثاني أيضًا فاسد؛ لن الوالد لما سَوَّى بين 
الولدين في العطية» ثم إن أحدهما ضيع نصيبه» فأي عاقل يُجوز أن يقال: إن الأب ما أنعم 
عليهء وما أعطاه شیگا! 

المسألة الثالئة : دلت هذه الآية على أنه تعالى سينصر نبيه ويقوي دينه» ويجعله مستعليًا على 
كل من عاداه» قاهرًا لكل من نازعه» وقد وقع هذا الذي أخبر سید عدبي هذا ےت 
فكان هذا جاريًا مجرى الإخبار عن الغيب» فيكون معجدًا E‏ 


قوله تعالى ويک لن دی 


في الآية مسائل: 
المسألة الأولى : لا شبهة في أن قوله : # ارک الذي هَدَى ات هم الذين تقدم ذكرهم من 


الآية رقم (۹۰) 10 
الأنبياء» ولا شك في أن قوله: #قَبْمُْدَهُمُ أَنْمَوةَ 4 أئر لمحمد عليه الصلاة والسلام» وإنما 
الکلام في تعيين الشيء الذي أمَر الله محمدا أن يقتدي فيه بهم : فمن الناس من قال : المراد أنه 
يقتدي بهم في الأمر الذي أجمعوا عليه» وهو القول بالتوحيد والتنزيه عن كل ما لا يليق به في 
الذات والصفات والأفعال وسائر العقليات. وقال آخرون: المراد الاقتداء بهم في جميع 
الأخلاق الحميدة والصفات الرفيعة الكاملة من الصبر على أذى السفهاء والعفو عنهم. وقال 
آخرون: المراد الاقتداء بهم فی شرائعهم إلا ما خصه الدليل . وبهذا التقدير كانت هذه الآية دليلا 
على أن شرع من قبلنا يلزمنا وت ود ہے شی ہہ 
أنهم كانوا محترزين عن الشرك مجاهدين بإبطاله» بدليل أنه ختم الآية بقوله : ولو انب ل 
عه عنَهم تا انوا يَمَمَلُوَنَ € [الأنعام: پور وی ہیی یی کا وو ہج : فان 
کف يها هلولو ففد وکنا يها هَوْمَا يسوا يا یگفرت 4 . 

ثم قال فی هذه الآية: وك لذن هدى أله َه أي هداهم إلى إيطال الشرك وإثبات التوحيد 
هدم أََسَدِةَ 4 أي اقتد بهم في نفي الشرك وإثبات التوحید وتحمّل سفاهات الجهال في 
هذا الباب . وقال آخرون : اللفظ مطلق فهو محمول على الكل إلا ما خصه الدليل المنفصل . 
قال القاضي : يبعد حمل هذه الآية على أمر الرسول بمتابعة الأنبياء عليهم السلام المتقدمين في 
شرائعهم لوجوه: 

أحدها: أن شرائعهم مختلفة متناقضة فلا يصح مع تناقضها أن يكون مأمورًا بالاقتداء بهم في 
تلك الأحكام المتناقضة . 

وثانيها: أن الهدى عبارة عن الدليل دون نفس العمل . وإذا ثبت هذا فنقول : دلیل ثبات 
شرعهم کان مخصوصًا بتلك الأوقات لا في غير تلك الأوقات» فكان الاقتداء بهم في ذلك 
الهدى هو أن یعلم وجوب تلك الأفعال في تلك الأوقات فقط» وكيف يستدل بذلك على 
اتباعهم في شرائعهم في كل الأوقات؟ . 

وثالثها: أن كونه عليه الصلاة والسلام متبعًا لهم في شرائعهم يوجب أن يكون منصبه أقل من 
منصبهم» وذلك باطل بالإجماع . فثبت بهذه الوجوه أنه لا يمكن حمل هذه الآية على وجوب 
الاقتداء بهم في شرائعهم . 

والجواب عن الأول: أن قوله: هدم أَثُتَیۃ 4 يتناول الكل» فأما ما ذكرتم من کون 
بعض الأحكام متناقضة بحسّب شرائعھمء فنقول: ذلك العام يجب تخصيصه في هذه الصورة 
فیبقی فيما عداها حجة . 

وعن الثاني: أنه عليه الصلاة والسلام لو كان مأمورًا بأن يستدل بالدليل الذي استدل به الأنبياء 
المتقدمون لم يكن ذلك متابعة؛ لان المسلمين لما استدلوا بحدوث العالم على وجود الصانع لا 
يقال: إنهم متبعون لليهود والنصارى في هذا الباب؛ وذلك لأن المستدل بالدليل يكون أصيااٌ 
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في ذلك الحکمء ولا تعلق له بمن قبله البتة» والاقتداء والاتباع لا يحصل إلا إذا كان فعل الأول 
سببًا لوجوب الفعل على الثانى» وبهذا التقرير يسقط السؤال . 

عن اق آنه الى ار الرسو ا اکا سم فى متميع اقات الب ر ان 
الشريفة» وذلك لا يوجب كونه أقل مرتبة منھمء بل يوجب كونه أعلى مرتبة من الكل» على ما 
سيجيء تقريره بعد ذلك إن شاء الله تعالى» فثبت بما ذكرنا دلالة هذه الآية على أن شرع مَن قبلنا 
بلامتا: 

المسألة الثانية : احتج العلماء بهذه الآية على أن رسولنا كك أفضل من جمیع الأنبياء عليهم 
السلامء وتقريره: هو أنّا بينا أن خصال الکمال وصفات الشرف كانت مفرقة فيهم بأجمعهم : 
فداود وسليمان كانا من أصحاب الشكر على النعمةء وأيوب كان من أصحاب الصبر على 
البلاءء ويوسف كان مستجمعًا لهاتين الحالتين » وموسى عليه السلام كان صاحب الشريعة القوية 
القاهرة والمعجزات الظاهرة» وزكريا ويحيى وعيسى وإلياس کانوا أصحاب الزهد» وإسماعيل 
كان صاحب الصدق؛ ويونس صاحب التضرعء فثبت أنه تعالى إنما ذكر كل واحد من هؤلاء 
الأنبياء لان الغالب عليه كان خصلة معينة من خصال المدح والشرفء ثم إنه تعالى لما ذكر الكل 
أمَر محمذا عليه الصلاة والسلام بأن يقتدي بهم بأسرهمء فكان التقدير كأنه تعالى أمَر 
محمذا ية أن يجمع من خصال العبودية والطاعة كل الصفات التي كانت مفرقة فیُم بأجمعهم» 
ولما أمّره الله تعالى بذلك» امتنع أن يقال : (إنه قصّر في تحصيلها) فثبت أنه حصلهاء ومتى كان 
الأمر کذلكء ثبت أنه اجتمع فيه من خصال الخير ما كان متفرقًا فيهم بأسرهم» ومتى كان الأمر 
كذلك 2 وجب أن يقال : إنه أفضل منهم بكليتهم . والله أعلم . 

المسألة الثالثة : قال الواحدي: قوله : شتی الو دلیل على أنهم مخصوصون بالهدى؛ لأنه 
لو هدى جميع المكلفين لم يكن لقوله : #أُوْلَيِكَ الب هَدَى ال فائدة تخصيص . 

و وا الواحدي : الاقتداء في اللغة إتيان الثاني بمثل فعل الأول لأجل أنه 
فعله . روى اللحيانى عن الكسائى أنه قال : يقال : لی بك قوة وقدوة . 

العسالة اا قال الو ا قرا ارو عار( کر شرف انا لکرس 
غير بلوغ یاءء والباقون (أَشّسَدِةُ) ساكنة الھاءء غير أن حمزة والكسائي يحذفانها في الوصل 
ويثبتانها في الوقف» والباقون يثبتونها في الوصل والوقف . 

والحاصل: أنه جصل الإجماع على إثباتها في الوقف . قال الواحدي: الوجه الإثبات في 
الوقف والحذف في الوصل ؛ لان هذه الهاء هاء وقعت في السكت بمنزلة همزة الوصل في 
الابتداء؛ وذلك لأن الهاء للوقف» كما أن همزة الوصل للابتداء بالساكن» فکما لا تثبت الهمزة 
حال الوصل» كذلك ينبغي أن لا تثبت الهاءء إلا أن هؤلاء الذين أثبتوا راموا موافقة المصحف› 
فإن الھاء ثابتة في الخط فكرهوا مخالفة الخط في حالتي الوقف والوصل فأثبتوا. 


الآيه رفم )9١:5١(‏ 5 


أما قراءة ابن عامر : فقال أبو بكر ومجاهد: هذا غلط ؛ لأن هذه الهاء هاء وقفء فلا تعرب 
فى حال من الأحوال» وإنما تذكر ليظهر بها حركة ما قبلها . قال أبو على الفارسى : ليس بغلط»› 
دج أن تجعل الهاء كناية عن المصدرء والتقدیر : فبهداهم فا ا رت اف ا 
لدلالة الفعل عليه؛ وقياسه إذا وقف أن تسكن الهاء؛ لأن هاء الضمير تسكن في الوقف» كما 
تقول: اشتره. والله أعلم . 

أما قوله تعالى: ھل لہ اسک عله NE‏ رونا لا تعدا ہی 
الأنبياءغليهه السلام الكتقدمين» وکا من جملة مداه كز زك طلب الأجر في إيصال الدين 
وإبلاغ الشريعة» لا جرم اقتدى بهم في ذلكء ٠‏ فقال: هل مكلك َد 127 € ولا أطلب منکم 
مالا ولا جعلا ن هو 4 يعنى القران لا وگریٰ لمي 4 يريد كونه مشتملاً على كل ما 
جع تد اٹ سحام را کٹ تی 
وت نی گل أها ل الدنيا لا إلى قوم دون قوم . . والله أعلم . 


م 7 سم و و وکا مت کی ع ره ہہ سے ہہ يو ہےر صے 7 مر قل مح ہے 
وو له تعالٰی: وما فدروا ۱ حى قدروء إذ لوا ما آنزا الله على بشر من شىء فل من 
ر مت 1 س72 ہے ہو ہو ل / مھ مم گر 


5307 5 صل صد 
ر کر 7ور 7 عحہہ؛ sg‏ عماسم س وو يي 7 
كيرا وعِلمتر ما لر تعلموا اتر ولا ءاباؤک ف الله 


٠ کم رھ‎ n 
© © کی ذرهم 2 خوضہم اق‎ 
اغ آنا دق تا فی ها الکتاب ان مدار اھ القران على اث ال سیت القوة و الععادہ زان‎ 
از تاکز ی٠ ن إبراهيم عليه السلام أنه ذكر دليل التوحید: وإبطال الشرك». وقرر تعالى ذلك‎ 
الوليل تا لو جوہ الو واضحة» شرع بعده في تقرير أمر النبوة» فقال : وما فدروا الله حق مدرو ۹ حیث‎ 
أنكروا النبوة والرسالة. فهذا بيان وجه نظم هذه الآيات وأنه فى غاية الخسرع.‎ 
وفي الآية مسائل:‎ 
المسألة الأولى : في تفسير قوله تعالى : وما قدرواً الله حقّ فدروہ # وجوه: قال ابن عباس : ما‎ 
. عظموا الله حق تعظيمه. وروي عنه أيضًا أنه قال : معناه: ما آمنوا إن الله على كل شىء قدير‎ 
وقال أبو العالية : ما وصفوه حو ا جو ا بیع‎ 
حمه الله ذلك فيال ؛ ل : قل ر الشيء : إذا سبره وحررہ وأراد أن یعلم مقداره. يشدره‎ 
قدراء ومئه 0 عليه 5 ١وَإِنْ غَمْ عَلَيْکُمْ فَاقَدرُوا له ا فاطلبوا أَنْ تعرفوه» هذا‎ 2 
أصله في اللغة . ثم قال : يقال لمن عرف شيئًا: هو يقدر قدره» وإذا لم يعرفه بصفاته: إنه لا‎ 
. يقدر قدره. فقوله : هلما دروا ال حَقَّ هدرو € صحيح في كل المعاني المذكورة‎ 
المسالة الثانية : ضا 0ا حكن عدي ا زا سیا الله حق قدره) بَيّن السبب فيهء‎ 
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وذلك هو قولهم : ما أنزل الله على بشر من شيء . 

واعلم أن کل من أنكر النبوة والرسالة فهو في الحقيقة ما عرف الله حق معرفته» وتقريره من 
وجوه 

الأول: أن منكر البعثة والرسالة إما أن يقول : إنه تعالی ما کلف أحدًا من الخلق تكليمًا أصلا . 
أو يقول : إنه تعالى كلفهم التكاليف : 

والأول باطل؛ لأن ذلك يقتضي أنه تعالى أباح لهم جميع المنكرات والقبائح» نحو 
شُنْم الله ووصفه بما لا يليق به» والاستخفاف بالأنبياء والرسل وأهل الدين» والإعراض عن 
شكر النعم» ومقابلة الإنعام بالإساءة» ومعلوم أن كل ذلك باطل . وإما أن يُسلّم أنه تعالى كلف 
الخلق بالأوامر والنواهي» فهاهنا لا بد من مبلغ وشارع ومبين» وما ذاك إلا الرسول . 

فإن قیل: لم لا يجوز أن يقال : العقل كاف في إيجاب الواجبات واجتناب المقبحات؟ 

قلناء هب أن الأمر كما قلتم» إلا أنه لا يمتنع تأكيد التعريف العقلي بالتعريفات المشروعة على 
ألسنة الأنبياء والرسل عليهم السلام . 

فثبت أن كل من منع البعثة والرسالة فقد طعن في حكمة الله تعالی . وكان ذلك جھلا بصفة 
الإلھیةء وحيتئلٍ يصدق في حقه قوله تعالى : وتا کردا َه عق برو 4 . 

الوجه الثاني : في تقرير هذا المعنی : أن من الناس من يقول: إنه يمتنع بعثة الأنبياء والرسل ؛ 
لأنه يمتنع إظهار المعجزة على وَفق دعواه تصديقًا له . والقائلون بهذا القول لهم مقامان : 

المقام الأول: أن يقولوا: إنه ليس فى الإمكان خرق العادات» ولا إيجاد شىء على خلاف ما 
جرت به العادة . ۱ ۱ 

والمقام الثانی: الذین ات إمكان ذلك إلا أنهم يقولون: إن بتقدير حصول هذه الأفعال 
الخارقة للعادات لا دلالة لھا على صدق مدعي الرسالة . 

وكلا الوجهين يوجب القدح في كمال قدرة الله تعالى : 

أما المقام الأول: فهو أنه ثبت أن الأجسام متماثلة» وثبت أن ما يحتمله الشيء وجب أن يحتمله 
مثله» وإذا كان كذلك کان جرم الشمس والقمر قابلا للتمزق والتفرق . 

فإن قلنا: إن الإله غير قادر عليه كان ذلك وصفًا له بالعجز ونقصان القدرة» وحينئذٍ يصدق في 
حق هذا القائل : أنه ما قدر الله حق قدره . 

وإن قلنا: إنه تعالى قادر عليه» فحينئذٍ لا يمتنع عقلاً انشقاق القمرء ولا حصول سائر 
المعجزات . 

وأما المقام الثاني: وهو أن حدوث هذه الأفعال الخارقة للعادة عند دعوى مدعى النبوة تدل على 
صدقهم» فهذا أيضًا ظاهر على ما هو مقرر في كتب الأصول . ۱ 

فثبت أن كل من أنكر إمكان البعثة والرسالة» فقد وصف الله بالعجز ونقصان القدرة» وكل ‏ 
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والوجه الثالٹ : أنه لما ثبت حدوث العالم» فنقول: حدوثه يدل على أن إله العالم قادر عالم 
حكيم» وأن الخلق كلهم عبيده» وهو مالك لهم على الإطلاق» وملك لهم على الإطلاق»؛ 
والمَلِك المطاع يجب أن يكون له أمر ونهي وتكليف على عباده» وأن يكون له وعد على 
الطاعة» ووعيد على المعصية» وذلك لا يتم ولا يكمل إلا بإرسال الرسل» وإنزال الكتب . 
فكل من أنكر ذلك فقد طعن في كونه تعالى ملكا مطاعًاء ومن اعتقد ذلك فهو ما قدر الله 
حق قدرہء فثبت أن كل من قال: (ما أنزل الله على بشر من شيء) فهو ما قدر الله حق قدره. 
ات : في هذه الآية بحث صعب» وهو أن يقال : هؤلاء الذين حكى الله عنهم أنهم 
لوا: نآ اڑل َه على بر من کور “ إما أن يقال : إنهم کفار قريش أو يقال : إنهم أهل الكتاب من 
عه : فإن كان الأول» فکیف یمکن إبطال قولهم بقوله تعالی : فز من اَزل الْکَتب 
ای جا بوء مُومَ 4 وذلك لأن كفار قريش والبراهمة كما ينكرون رسالة محمد يل فكذلك 
ينكرون رسالة سائر الأنبیاءء فكيف يحسن إيراد هذا الإلزام عليهم؟! وأما إن كان الثاني وهو أن 
قائل هذا القول قوم من اليهود والنصارى» فهذا أيضًا صعب مشكل؛ لأنهم لا يقولون هذا 
القولء وكيف يقولونه مع أن مذهبهم أن التوراة كتاب أنزله الله على موسى» والإنجيل كتاب 
أنزله الله على عیسی؛ وأيضًا فهذه السورة مكية» والمناظرات التي وقعت بين رسول الله ل › 
وبين اليهود والنصارى كلها مدنية» فكيف يمكن حمل هذه الآية عليها؟! فهذا تقریر الإشكال 
القائم في هذه الآية . واعلم أن الناس اختلفوا فيه على قولين : 
فالقول الأول: إن هذه الآية نزلت في حق الیھودء وهو القول المشهور عند الجمهور . قال ابن 
عباس : إن مالك بن الصيف كان من أحبار اليهود ورؤسائهم» وكان رجلا سميئًا فدخل على 
رسول الله پل فقال له رسول الله ل : «أَنْشْدُكَ الله الذي أَنْرَلَ التّورَاةَ على مُوسَى هَلْ تجدٌ فيها 
أن الله يَنْمَضُ الحَبْرَ السَّمِينَ وأنْتَ الحَبْر السَّمِينُ وقذ سَمِنْتَ مِنَ الأشياء التي تُطَعِمُكٌ اليَھُودا(') 
فضحك القوم» فغضب مالك بن الصيف,. ثم التفت إلى عمر فقال : ما أنزل الله على بشر من 
شيء . فقال له قومه: ويلك ما هذا الذي بلغنا عنك؟ فقال : إنه أغضبني! ! ثم إن اليهود لأجل 
هذا الكلام عزلوه عن رياستهم » وجعلوا مكانه كعب بن الأشرف . فهذا هو الرواية المشهورة في 
سنرول هذه الاب رتبا الات ۱ 
السؤال الأول : اللفظ وإن کان مطلقًا بحسّب أصل اللغة إلا أنه.قد يتقيد بحسّب العرف ألا 


)١(‏ إسناده ضعيف : أخرجه ابن أبي حاتم في (تفسيره) /٤(‏ ١٣۱۳)ء‏ حديث رقم (7041) من طريق أبي الربيع 
حدثنا يعقوب أنبأنا جعفر عن سعيد بن جبير . . . فذکر والطبري في (تفسيره) (۹/ ۳۹۳)؛ حديث رقم 
سب تب ريسا ة عن سعيد بن جبير . . . به» وهذا مرسل من إرسال 
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ترى أن المرأة إذا أرادت أن تخرج من الدار فغضب الزوج؛ وقال: إن خرجتِ من الدار فأنت 
طالق . فإن كثيرًا من الفقھاء قالوا: اللفظ وإن كان مطلقا إلا أنه بحسب العرف يتقيد لتلك المرة» 
فکذا هاهنا قوله : ها اَرْلَ الہ ع بَکر من سَئْوٌ 4 وإن كان مطلقًا بحسّب أصل اللغة» إلا أنه بحسّب 
العرف يتقيد بتلك الواقعة» فكان قوله: ها رل الہ عل بک من سَئَوْ € مرادہ منه أنه ما أنزل الله 
على خر ین اق سی الس واف ر ان مجر ع ا ت 
لم يكن قوله : ن رل التب ای ج بدء موی 4 مبطات لکلامہء فهذا أحد السؤالات : 

السؤال الثاني : أن مالك بن الصيف كان مفتخرًا بكونه يهوديًا متظاهرًا بذلك ومع هذا 
ف ا يقول .ما انل اکا کر من فی غل سی کلت لاس ا ا 
على سبيل لا يمكنه طغيان اللسان» ومثل هذا الكلام لا يليق بالله سبحانه وتعالى إنزال القرآن 
الباقي على وجه ل 

والسؤال الثالث: أن الأكثرين اتفقوا على أن هذه السورة مكية» وأنها أنزلت دفعة واحدةء 
رض و وس و فكيف يمكن حمل هذه الآية 
على تلك المناظرة؟ وأيضًا: لما نزلت السورة دفعة واحدة» فكيف يمكن أن يقال : هذه الآية 
المعينة إنما نزلت في الواقعة الفلانية؟فهذه هي السؤالات الواردة على هذا القول» والأقرب 
عندي أن يقال : لعل مالك بن الصيف لما تأذى من هذا الكلام طعن في نبوة الرسول عليه الصلاة 
والسلام وقال : ما أنزل الله عليك شيئًا ألبتة» ولستّ رسولاً من قبل الله ألبتة . فعند هذا الكلام 
الس ھت ات امس سا انك لعامليف ان کان ادر ل العوو اهن رمن عق 
السلام» فعند هذا لا يمكنك الإصرار على أنه تعالى ما أنزل عليّ شيئًا لأني بشر وموسى بشر 
أيضًاء فلما سلّمّت أن الله تعالى أنزل الوحي والتنزيل على بشر امتنع عليك أن تقطع وتجزم بأنه 
ما أنزل الله علیٌ شيئًا . فكان المقصود من هذه الآية بيان أن الذي ادعاه محمد عليه الصلاة 
0 اه لبس اهم ودی ۷٣٢٣٣٦٣٣٣٣‏ ۹ 
فى الباب أن يطالبه بالمعجزء فإن أتى به فهو المقصودء وإلا فلاء فإما أن يصر اليهودي على أنه 
سای از ل و ا م سرف وان الله عالق اك الكنات على رس ا 
محض الجهالة والتقليد» وبهذا التقدير يظهر الجواب عن السؤالين الأولين . 

فأما السؤال الثالث: وهو قوله: هذه السورة مكية ونزلت دفعة واحدة وكل واحد من هذين 
الوجهين يمنع من القول بأن سبب نزول هذه الآية مناظرة اليهودي . 

قلنا: القائلون بهذا القول قالوا: السورة كلها مكية ونزلت دفعة واحدة إلا هذه الآية» فإنها 
نزلت بالمدينة في هذه الواقعة» فهذا منتهى الکلام في تقرير هذا الوجه . 

والقول الثاني: أن قائل هذا القول -أعني ما أنزل الله على بشر من شيء- قوم من كفار 
فريش » فهذا القول قد ذكره بعضھم . 
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بقی أن يقال: كفار قريش ينكرون نبوة جميع الأنبياء عليهم السلامء فكيف يمكن إلزام نبوة 
موسى عليهم؟ وأيضا فما بعد هذه الاية لا يليق بكفار قريش» وإنما يليق باليهود وهو قوله: 
علوم ایس بدوتها وعحُونَ كثراً وش ما ل ملأ ار ول ابوك 4 [الانمام: ١‏ فمن المعلوم 
بالضرورة أن هذه الأحوال لا تليق إلا باليهودء وهو قول من يقول: إن أول الآية خطاب مع 
الکفارء وآخرها خطاب مع اليهود فاسد؛ لأنه يوجب تفكيك نظم الایة وفساد تركيبهاء وذلك لا 
يليق بأحسن الكلام فضلا عن كلام رب العالمين» فهذا تقرير الإشكال على هذا القول . 

أما السؤال الأول: فيمكن دفعه بأن كفار قريش كانوا مختلطين باليهود والنصارى» وكانوا قد 
ہے وو على سبيل ھت ظهور المعجزات القاهرة على يد موسى عليه السلام» مثل 
انقلاب العصا ثعباناء وقلق البحر وإظلال الجبل وغيرهاء والكفار كانوا يطعنون في نبوة محمد 
عليه الصلاة والسلام بسبب أنهم كانوا يطلبون منه أمثال هذه المعجزات ٠‏ وکانوا يقولون: لو 
جئتنا بأمثال هذه المعجزات لآمنا بك . فكان مجموع هذه الكلمات جاريًا مجرى ما يولجب 
عليهم الاعتراف بنبوة موسى عليه السلام» وإذا كان الأمر كذلك لم يبعد إيراد نبوة موسى عليه 
السلام إلزامًا عليهم في قولهم : لما أل ال عل بکر س طَيَوْ © . 

وأما السؤال الثانی: فجوابه: أن كفار قریش واليهود والنصارى لما كانوا متشاركين في إنكار نبوة 
محمد عليه الصلاة والسلام» لم يبعد أن يكون الکلام الواحد واردًا على سبيل أن يكون بعضه 
خطابًا مع كفار مكة وبقيته يكون خطابًا مع اليهود والنصارى» فهذا ما يحضرنا في هذا البحث 
الصعب» وبالله التوفيق . 

المسألة الرابعة: مذهب كثير من المحققين أن عقول الخلق لا تصل إلى كنة معرفة الله تعالى 
البتة» ثم إن الكثير من أهل هذا المذهب يحتجون على صحته بقوله تعالی : “وما كدرو الله حَقٌ 
روہ أي وما عرفوا الله حق معرفته» وهذا الاستدلال بعيد؛ لأنه تعالی ذكر هذه اللفظة في 
القرآن في ثلاثة مواضع › وكلها وردت في حق الكفار فهاهنا ورد في حق اليهود أو كفار مكة» 
وكذا القول في الموضعين الآخرين» وحينئذٍ لا يبقى في هذا الاستدلال فائدة . والله أعلم . 

المسألة الخامسة : في هذه الآية أحكام . 

الحكم الأول: أن النكرة في موضع النفي تفيد العمومء والذليل عليه هذه الآية» فإن قوله: ا 
رل ان عل بر من سَيَوٌ 4 نكرة في موضع النفي » فلو لم تفد العموم لما كان قوله تعالی : فل من 
رل ألكتب الى جا وء مُومَى 4 إبطالاً له ونقضّاعليهء ولولميكن كذلك لفسلاهذا 
الاستدلال» ولما كان ذلك باطلاء ثبت أن النكرة في موضع النفي تعم . والله أعلم . 

الحكم الثاني: النقض يقدح في صحة الكلام» وذلك لأنه تعالی نقض قولهم : #إمآ أل الد عل 
بر ين عَم € بقوله : #قل مَنْ اَل َكب ازى له يو مکی 4 فلو لم يدل النقض على فساد الكلام 
لما كانت حجة الله مفيدة لهذا المطلوب . 


۷۲ سورة الأنعام 


واعلم أن قول من يقول: (إبداء الفارق بين الصورتين یمنع من کون النقص مبطلاً) ضعيف » إذ لو کان 
الأمر كذلك لسقطت حجة الله فی هذه الآية؛ لأن اليهودي کان یقول : معجزات موسى أظهر› 
. وأبهر من معجزاتك . فلم يلزم من إثبات النبوة هناك إثباتها هناء ولو كان الفرق مقبولاً لسقطت هذه 

الحجة» وحيث لا يجوز القول بسقوطها علمنا أن النقض على الإطلاق مبطل . والله أعلم . 

الحكم الثالث: تفلسف الغزالي فزعم أن هذه الآية مبنية على الشكل الثاني من الأشكال 
المنطقية» وذلك لان حاصله يرجع إلى أن موسى أنزل الله تعالى عليه شيئًا وأحد من البشر ما 
أنزل الله عليه شيئًاء ينتج من الشكل الثاني أن موسى ما كان من البشرء وهذا خلف محال» 
وليست هذه الاستحالة بحسب شكل القياس» ولا بحسب صحة المقدمة الأولى» فلم يبق إلا أنه 
لزم من فرض صحة المقدمة الثانية» وهي قولهم : ما أنزل الله على بشر من شيء» فوجب القول 
بكونها كاذبة» فثبت أن دلالة هذه الآية على المطلوب إنما تصح عند الاعتراف بصحة الشکل 
الثاني من الأشكال المنطقية» وعند الاعتراف بصحة قياس الخلف . والله أعلم . 

واعلم أنه تعالى لما قال: ل من أل لكب الى جا یہ موت 4 وَصّف بعده کتاب موسى 
بالصفات . 

فالصفة الأولى: كونه نورًا وهندى للناس . 

واعلم أنه تعالى سماه نورًا تشبيها له بالنور الذي به يبين الطريق . 

فإن قالوا: فعلى هذا التفسير لا يبقى بين كونه نورًا وبين كونه هدى للناس فرق» وعطف 
أحدهما على الآخر یوجب التغاير . 

قلنا: النور له صفتان : إحداهما: كونه في نفسه ظاهرًا جليّاء والثانیة : كونه بحيث يكون سببًا 
لظهور غيره» فالمراد من كونه نورًا وهدى هذان الأمران . 

واعلم أنه تعالى وَصّف القرآن أيضًا بهذين الوصفين في آية أخرى» فقال : #ولكن جعلته ورا 
ہی پو من لآ من عِبَانا 4 [الشورى: ]٥٤٥‏ . 

الصفة الثانية: قوله: موم رايس دوا ونود کیا4 وفيه مسائل: 

المسألة الأول: قرأأبو عمرو وابن كثير (يجعلونه) على لفظ الغيبة» وكذلك (يبدونها 
ويخفون) لأجل أنهم غائبون» ويدل عليه قوله تعالى: وما مدرو الله حَنَّ روء إذ الو مآ ال الہ 
على بسر من مى فلما وردت هذه الألفاظ على لفظ المغايبة». فكذلك القول في البواقی؛ ومن قرأ 
.بالتاء على الخطاب» فالتقدیر : (قل لهم تجعلونه قراطيس تبدونها وتخفون كثيرًا)» والدليل عليه 
قوله تعالى : فوَعْلَمْتُر ما لر نما فجاء على الخطاب» فكذلك ما قبله . 

المسألة الثانیة : قال أبو علي الفارسي : قوله: (يجعلونه قراطيس) أي يجعلونه ذات 
قراطیس.. أي يودعونه إياها . ۱ 

فإن قیل: إن كل کتاب فلا بد وأن يودع في القراطیس؛ فإذا کان الأمر كذلك في کل الکتبء 
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فما السبب في أن حكى الله تعالى هذا المعنى في معرض الذم لهم؟ 

قدنا: الذم لم يقع على هذا المعنى فقط؛ بل المراد أنهم لما جعلوه قراطیس؛ وفَرَّقوه 
وبَعَضوهء لا جرم قدروا على إبداء البعض وإخفاء البعض» وهو الذي فيه صفة محمد عليه 
الصلاة والسلام . 

فإن قيل: كيف يقدرون على ذلك مع أن التوراة كتاب وصل إلى أهل المشرق والمغرب» 
وعرفه أكثر أهل العلم وحفظوه. ومثل هذا الكتاب لا يمكن إدخال الزيادة والنقصان فيهء 
والدليل عليه أن الرجل في هذا الزمان لو أراد إدخال الزيادة والنقصان في القرآن لم يقدر عليه. 
فكذا القول في التوراة؟ ! 

تر كل ا ف سر ال أن امراك عن التحریف لسر آات اح را مالس الباطلة 
الفاسدة كما يفعله المبطلون فی زماننا هذا بآيات القرآن . 

فإن قيل: هب أنه حصل في التوراة آيات دالة على نبوة محمد عليه الصلاة والسلامء إلا أنها 
قليلة» والقوم ما كانوا يخفون من التوراة إلا تلك الأيات» فلم قال : ويخفون كثيرًا؟ 

قلنا: القوم كما يخفون الآيات الدالة على نبوة محمد عليه الصلاة والسلامء فكذلك يخفون 
الآيات المشتملة على الأحكام» ألا تری أنهم حاولوا على إخفاء الآية المشتملة على رجم الزاني 
احضو ؟ 

الصفة الثالثة : قوله: لوتر ما ل تملا اث وآ بوم 4 والمراد أن التوراة كانت مشتملة 
على البشارة بمقدم محمد» واليهود قبل مقدم رسول الله پل كانوا يقرؤون تلك الآيات وما 
كانوا يفهمون معانيهاء فلما بعث الله محمذا ظهر أن المراد من تلك الآيات هو مبعثه يلا » فهذا 
هو المراد من قوله : ونر ما ل او از ولا ءابآ 4 . 

واعلم أنه تعالى لما وصف التوراة بهذه الصفات الثلاث : قال : لفل ام ٭4 والمعنى أنه تعالى 
قال في أول الاية : ڑل من اَل لكب 4 الذي صفته كذا وكذا فقال بعده: فل آله € والمعنی أن 
العقل السليم والطبع المستقيم يشهد بأن الكتاب الموصوف بالصفات المذكورة المؤيد قول 
صاحيه بالمعجزات القاهرة الباهرة. مثل معجزات موسى عليه السلام - لا يكون إلا من الله 
تعالى» فلما صار هذا المعنى ظاهرًا بسبب ظهور الحجة القاطعةء لا جرم قال تعالى لمحمد : قل : 
المُنزل لهذا الكتاب هو الله تعالی . ونظيره قوله: لل أ کن اکر کہ ی ا [الأنمام: ]1١‏ وأيضًا 
أن الرجل الذي حاول إقامة الدلالة على وجود الصانع يقول: من الذي أحدث الحياة بعد عدمهاء 
ومن الذي أحدث العقل بعد الجھالةء ومن الذي أودع في الحدقة القوة الباصرة» وفي الصماخ 
القوة السامعة؟ ثم إن ذلك القائل نفسه يقول : (الله) والمقصود أنه بلغت هذه الدلالة والبينة إلى 
حيث يجب على كل عاقل أن يعترف بهاء فسواء أقر الخصم به أو لم يقرء فالمقصود حاصل» 
فكذا هاهنا. ١‏ 
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ثم قال تعالى بعده: نم رهم في حرصم مرن وفيه مسالتان: 

المسألة الأولى : المعنى أنك إذا أقمت الحجة عليهم وبلغت في الإعذار والإنذار وهذا المبلغ 
العظيم» فحيتئذٍ لم يبق عليك من أمرهم شيء ألبتة» ونظيره قوله تعالی : إت عَكَكَ إلا للع . 

المسألة الثانية: قال بعضهم : هذه الآية منسوخة بآية السيف . وهذا بعيد لأن قوله : لث 
رهم في حَوْيْہِمٌ يبوك مذكور لأجل التهديد» وذلك لا ينافي حصول المقاتلة» فلم يكن ورود 
الآية الدالة على وجوب المقاتلةء رافعًا لشيء من مدلولات هذه الآية» فلم يحصل النسخ فيه . 
والله أعلم . 
قوله تعالى: 9 وها كتك آَزَلنه سارك مُصَدَنُ الَذِى بی يديه ولانڈر أ ا 
ومن حَوْطَ] وَل ومنو بالآيزة ويون یڑ وَهُمْ عق صَلاممَ بشرهَ © » 

اعلم أنه تعالى لما أبطل بالدليل قول من قال : (ما أنزل الله على بشر من شيء) ذكر بعده أن 
القرآن كتاب الله أنزله الله تعالى على محمد عليه الصلاة والسلام . 

واعلم أن قوله: «إوهدًا) إشارة إلى القرآن» وأخبر عنه بأنه كتاب» وتفسير الكتاب قد تقدم في 
أول سورة البقرة» ثم وصفه بصفات كثيرة : 

الصفة الأولى : قوله: #أَنرَلََهُ» والمقصود أن يُعلم أنه من عند الله تعالى لا من عند 
الرسول؛ لأنه لا يبعد أن يخص الله محمدًا عليه الصلاة والسلام بعلوم كثيرة يتمكن بسببها من 
تركيب ألفاظ القرآن على هذه الصفة من الفصاحة؛ فبَیّن تعالى أنه ليس الأمر على هذه الصفة 
وأنه تعالى هو الذي تولى إنزاله بالوحي على لسان جبريل عليه السلام . 

الصفة الثانية : قوله تعالی : #مُبَارَكَ 4 قال أهل المعاني : كتاب مبارك» أي كثير خيره دائم 
بركته ومنفعته» یبشر بالثواب والمغفرة ويزجر عن القبيح والمعصیةء وأقول : العلوم إما نظریةء 
وإما عملية: أما العلوم النظرية فأشرفها وأكملها معرفة ذات الله وصفاته وأفعاله وأحكامه 
وأسمائه» ولا ترى هذه العلوم أكمل ولا أشرف مما تجده في هذا الكتاب» وأما العلوم العملية 
فالمطلوب إما أعمال الجوارح وإما أعمال القلوب» وهو المسمى بطهارة الأخلاق وتزكية 
النفس؛ ولا تجد هذين العلمين مثل ما تجده في هذا الكتاب» ثم قد جرت سنة الله تعالى بأن 
الباحث عنه والمتمسك به يحصل له عز الدنیا وسعادة الاخرة . 

يقول مصنف هذا الكتاب محمد بن عمر الرازي : وأنا قد نقلت أنواعًا من العلوم النقلية 
والعقلية» فلم يحصل لي بسبب شيء من العلوم من أنواع السعادات في الدين والدنيا مثل ما 
حصل بسبب خدمة هذا العلم . ِ 

الصفة الثالثة : قوله : «مُصِيّقٌ ألذِى ب َي 4 فالمراد كونه مصدقًا لما قبله من الكتب» والأمر 
في الحقيقة كذلك ؛ لن الموجود في سائر الكتب الإلهية إما علم الأصول» وإما علم الفروع : 
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أما علوم الأصول: فيمتنع وقوع التفاوت فيه بسبب اختلاف الأزمنة والأمکنة ء فوجب القطع بأن 
المذکور في القرآن موافق ومطابق لما في التوراة والزبور والإنجيل وسائر الكتب الإلهية . 

وأما علم الفروع: فقد كانت الكتب الإلهية المتقدمة على القرآن مشتملة على البشارة بمقدم 
محمد عليه الصلاة والسلام» وإذا كان الأمر كذلك فقد حصل في تلك الكتب أن التكاليف 
الموجودة فيها إنما تبقى إلى وقت ظهور محمد عليه الصلاة والسلام» وأما بعد ظهور شرعه فإنها 
تصير منسوخة» فثبت أن تلك الكتب دلت على ثبوت تلك الأحكام على هذا الوجه» والقرآن 
مطابق لهذا المعنی وموافق» فثبت کون القرآن مصدقا لكل الكتب الإلهية في جملة علم الأصول 
والفروع . 

الصفة الرابعة: قوله تعالی: ولذ أ اث وَمَنَ حوبا وهاهنا أبحاث: 

البحث الأول : اتفقوا على أن هاهنا محذوفاء والتقدیر : (ولتنذر أهل أم القری). واتفقوا 
على أن أم القرى هي مكة» واختلفوا في السبب الذي لأجله سميت مكة بهذا الاسم : فقال ابن 
عباس : تعبت يذلك؟ لأن الأزضین دحيت من تحتها ومن حولها. وقال أبو بكر الأصم: 
سميت بذلك لأنها قبلة أهل الدنیاء فصارت هى كالأصل وسائر البلاد والقرى تابعة لهاء وأيضًا 
من أصول عبادات أهل الدنیا الحج» وهو إنما يحصل في تلك البلدة؛ فلهذا السبب يجتمع 
الخلق إليها كما يجتمع الأولاد إلى الام وأيضًا فلما کان أهل الدنيا يجتمعون هناك بسبب 
الحج ء لا جرم يحصل هناك أنواع من التجارات والمنافع ما لا يحصل في سائر البلاد رلاشسكف 
أن الكسب والتجارة من أصول المعیشة ؛ فلهذا السبب سميت مكة أم القری . وقیل : إنما سميت 
مكة أم القرى لان الكعبة أول بيت وضع للناس : وقيل أيضا: إن مكة أول بلدة سكنت فى 
الأرض . 

إذا عرفت هذا فنقول: قوله : ٭ ومن حول 4 دخل فيه سائر البلدان والقرى . 

والبحث الثانى : زعمت طائفة من اليهود أن محمدًا عليه الصلاة والسلام كان رسولاً إلى 
العرب فقط. واحتجوا على صحة قولهم بهذه الآية وقالوا: إنه تعالی بيّن أنه إنما أنزل عليه هذا 
القرآن ليبلغه إلى أهل مكة وإلى القرى المحيطة بهاء والمراد منها جزيرة العرب» ولو كان مبعونًا 
إلى كل العالمين لكان التقييد بقوله : در اَم رى ومن حر باطلا . 

والحواب : أن تخصيص هذه المواضع بالذكر لا يدل على انتفاء الحكم فيما سواها إلا بدلالة 
المفهوم وهي ضعيفة› لا سيما وقد ثبت بالتواتر الظاهر المقطوع به من دين محمد عليه الصلاة 
والسلام أنه كان يدعي كونه رسولاً إلى كل العالمين» وأيضًا قوله : ومن حَوْكَ]4 يتناول جميع 
البلاد والقرى المحيطة بهاء وبهذا التقدير : فيدخل فيه جمع بلاد العالم . والله أعلم . 

البحث الثالث : قرأ عاصم في رواية أبي بكر : (لينذر) بالياء» جعل الكتاب هو المنذر؛ لأن 
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فيه إنذارًاء ألا ترى أنه قال : « يندا يب أي بالكتاب» وقال: ف٭وَأَندِز به وقال: إِنََا 
ايرڪ ای4 فلا يمتنع إسناد الإنذار إليه على سبيل الاتساعء وأما الباقون فإنهم قرؤوا 
ويك خطابا للنبي كَل لأن المأمور والموصوف بالإنذار هوء قال تعالى : #إِنَّمَآ أت 

رک [الرعد: ۷] وقال : #وأنزر به أدبن افون [الأنعام: 01] . 

ثم قال تعالى: « وَالَدِبنَ ومون يلزه يوون بٍ4 وظاهر هذا یقتضی أن الإيمان بالآخرة جار 
مجرى السبب للإيمان بالرسول 67 والعلماء ذكروا في تقرير هذه السببية وجومًا: 

الأول: أن الذي یؤمن بالآخرة هو الذي يؤمن بالوعد والوعيد والثواب والعقاب ؛ ومن كان 
كذلك فإنه يعظم رغبته في تحصيل الثواب» ورهبته عن حلول العقاب» ويبالغ في النظر والتأمل 
في دلائل التوحید والنبوة» فيصل إلى العلم والإیمان . 

والثاني: أن دين محمد عليه الصلاة والسلام مبني على الإيمان بالبعث والقيامة» وليس لأحد 
من الأنبياء مبالغة في تقرير هذه القاعدة مثل ما في شريعة محمد عليه الصلاة والسلام ؛ فلهذا 
السبب كان الإيمان بنبوة محمد عليه الصلاة والسلام وبصحة الآخرة أمرين متلازمين . 

والثالث: يحتمل أن يكون المراد من هذا الكلام التنبيه على إخراج أهل مكة من قبول هذا 
الدين؛ لأن الحامل على تحمل مشقة النظر والاستدلال» وترك رياسة الدنياء وترك الحقد 
والحسد ليس إلا الرغبة في الثواب» والرهبة عن العقاب» وكفار مكة لما لم يعتقدوا في البعث 
والقيامة» امتنع منهم ترك الحسد وترك الرياسة» فلا جرم يبعد قبولهم لهذا الدين واعترافهم بنبوة 
محمد عليه الصلاة والسلام . 

ثم قال: «وَهُمْ عل صَلَانِمم تافو 4 والمراد أن الایٔمان بالآخرة كما يحمل الرجل على الإيمان 
بالنبوة» فكذلك يحمله على المحافظة على الصلوات» وليس لقائل أن يقول : الإيمان بالآخرة 
يحمل على كل الطاعات» فما الفائدة فی تخصيص الصلاة بالذكر؟ لأنا نقول: المقصود منه 
التنبيه على أن الصلاة أشرف العبادات بعد الإيمان بالله وأعظمها خطرّاء ألا ترى أنه لم يقع اسم 
الإيمان على شيء من العبادات الظاهرة إلا على الصلاة كما قال تعالى : وما کان الہ لِيضِيعٌ 
متكي # [البقرة: 1٠۳‏ أي صلاتكمء وم يكم اننم الكت على تنو ءامن المعاضي إلا على ترك 
الصلاة . قال عليه الصلاة والسلام : من تَر الصّلاة مُتَعَمّدَا قَقَدْ كَمَوَ ” فلما اختصت الصلاة 
سض ریت لا جرم خصها ل والله أعلم . 
قوله تعالى: ومن ظا کن افر ء 7 عل لله 23 و قل اوی ا ول بی اہ 
شىء 7 قال سال مل مآ أل ال وا مرك إذ الطَللِمُونَ فی موت ألْرْتٍ 
)١(‏ إسناده ضعيف O ga‏ تب ہیں E‏ 


بأس . وقال الدارقطني : ليس بالقوي . كذا في (المغني في الضعفاء) )۷٥۸/۲(‏ والليث بن أبي سليم ضعيف» 
واللالكائي في (اعتقاد أهل السنة والجماعة) (۲/ 4 07), حديث رقم ( .)١65٠‏ 
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َالْيكةٌ بایڈوا لَزيیۂ أخْرجًا انس الیم روت عَذَابَ أ 
كم موا عل اکر کر للق وم عن ايلج نكر © 4 

اعلم أنه تعالى لما شرح کون القرآن كتابًا نازلاً من عند الله وبَیّن ما فيه من صفات الجلالة 
والشرف والرفعة» ذکر عقيبه ما يدل على وعيد من ادعى النبوة والرسالة على سبيل الكذب 
والافتراء فقال : # ومن أظك یمن افر عل اه كنبا . 

وفي الأية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أنه تعالى عظّم وعيد من ذكر أحد الأشياء الثلاثة : فأولها: أن يفتري 
على الله كذيّاء قال المفسرون : نزل هذا فى مسيلمة الكذاب صاحب اليمامة» وفى الأسود 
اس اناه متا ا ايدان لر والرستالة مو عع لضا سيول کات 
والافتراء» وكان مسيلمة يقول: محمد رسول قريش» وأنا رسول بني حنيفة . قال القاضي : الذي 
يفتري على الله الكذب يدخل فيه من يدعي الرسالة كذبّاء ولكن لا يقتصر عليه؛ لأن العبرة 
سرد الللاایحسوس الس تالمع سپ إلى اا ان ماقو رید تاس 
الذات» وإمافى الصفاتء. وإما فی الأفعال كان داخلا تحت هذا الوعيد. قال : والافتراء 
على الله في صفاته كالمجسمة؛ وفي عدله كالمجبرة؛ لأن هؤلاء قد ظلموا أعظم أنواع الظلم 
بأن افتروا على الله الكذب . وأقول : أما قوله : (المجسمة قد افتروا على الله الكذب) فهو حق . 
وأما قوله : (إن هذا افتراء على الله في صفاته) فليس بصحيح ؛ لأن کون الذات جسمًا ومتحيرًا 
ليس بصفةء بل هو نفس الذات المخصوصة. فمن زعم أن إله العالم لیس بجسمء كان معناه أنه 
يقول: جميع الأجسام والمتحیزات محدثةء ولها بأسرها خالق هو موجود لیس بمتحیزء 
والمجسم ينفي هذه الذات» فكان الخلاف بين الموحد والمجسم ليس في الصفة بل في نفس 
الذات؛ لأن الموحد يثبت هذه الذات والمجسم ينفيهاء فثبت أن هذا الخلاف لم يقع في 
الصفةء بل في الذات . وأما قوله: (المجبرة قد افتروا على الله تعالى في صفاته) فلیس 
بصحيح ؛ لأنه يقال له المجبرة ما زادوا على قولهم : (الممكن لا بد له من مرجح) فإن كذبوا في 
هذه القضیةء فكيف يمكنهم أن يعرفوا وجود الإله؟ وإن صدقوا في ذلك لزمهم الإقرار بتوقیف 
صدور الفعل على حصول الداعي بتخليق الله تعالى» وذلك عين ما نسميه بالجبر» فثبت أن 
الذي وصفه بكونه افتراء على الله باطل» بل المفتري على الله من یقول : الممكن لا يتوقف 
رجحان أحد طرفيه على الآخر على حصول المرجح . فإن من قال هذا الکلام لزمه نفي الصانع 
بالكلية» بل يلزمه نفي الآثار والمؤثرات بالكلية . 

والنوع الثاني: من الأشياء التي وصفها الله تعالى بكونها افتراء قوله: أو قَالّ 
شىء والفرق بين هذا القول وبين ما قبله» أن في الأول كان يدعي أنه أوحى إليه وما كان يكذب 
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بنزول الوحي على محمد ييي وأما في هذا القول» فقد أثبت الوحي لنفسه ونفاه عن محمد عليه 
الصلاة والسلام» وكان هذا جمعًا بين نوعين عظيمين من الكذب» وهو إثبات ما ليس بموجود 
ونفي ما هو موجود. 

والنوع الثالث,قوله : 7 سأرل يِل کا أل امه قال المفسرون: المراد ما قاله النضر بن الحارث 
وهو قوله: ا إو كَمَ لتا يل هدد وقوله في القرآن: إنه من أساطير الأولين» وكل أحد 
يمكنه الإتيان بمثله . وحاصله : أن هذا القائل يدعي معارضة القرآن. وروي أيضا أن عبد الله بن 
سعد بن أبي سرح كان يكتب الوحي للرسول عليه الصلاة والسلام» فلما نزل قوله : وقد حَلقَمَا 
سی ين للك ین طن » [المؤمنون: ؟الأملاه الرسول عليه السلام» فلما انتهى إلى قوله: ثم 
اا ع وسر فجت عة الله فقا سارك الله اين الات فال 
الرسول: «هَكَدًا أَنْرْلَتِ الاي » فسكت عبد الله وقال: إن كان محمد صادقًاء فقد أوحي إلى 
وإن كان کاذبًا فقد عارضته . فهذا هو المراد من قوله ! ٭ سأرل َل 1 أ . ۱ 

أما قوله تعالى:7 ور تَر إذ لیو فى عَمَوتِ أو فاعلم أن أول الآية وهو قوله : 8 ومن َه 
يِن أفْرَى عل الہ كز يفيد التخويف العظيم على سبيل الإجمالء وقوله بعد ذلك : # ولو تَری 
إذ العَّدِيِمُونَ فى عَمَوتٍِ توي كالتفصيل لذلك المجملء والمراد بالظالمین : الذين ذكرهم. 
وغمرات الموت جمع غمرة وهي شدة الموت؛ وغمرة كل شيء كثرته ومعظمه» ومنه غمرة 
الماءء وغمرة الحرب» ويقال: غمره الشيءء إذا علاه وغطاه . وقال الزجاج : يقال لكل من كان 
فى سے كقير#اقك غيدره ذلك وعمو الذيق: إذا كفن عليه هذا هو الاصضل: تيقال للشدذائد 
والمكاره: الغمرات» وجواب (لو) محذوف» أي : (لرأيت أمرًا عظيمًا) ٭ والماتيكة باطو 
َيه قال ابن عباس : ملائكة العذاب باسطو أيديهم يضربونهم ويعذبونهم» كما يقال : بسط 
إليه يده بالمكروه ٭ أَخْرِجُا لسك . هاهنا محذوف» والتقدیر : يقولون أخرجوا أنفسكم . 
وفيه مسألتان : 

المسألة الأولى :في الآية سؤال: وهو أنه لا قدرة لهم على إخراج أرواحهم من أجسادهم. 
فما الفائدة في هذا الكلام؟ 

فنقول: في تفسير هذه الكلمة وجوه: 

الوجه الأول : ولو تری الظالمين إذا صاروا إلى غمرات الموت في الآخرة فأدخلوا جهنم : 
فغمرات الموت عبارة عما يصيبهم هناك من أنواع الشدائد والتعذيبات» والملائكة باسطو أيديهم 
عليهم بالعذاب يبكتونهم» ويقولون لهم : أخرجوا أنفسكم من هذا العذاب الشديد إن قدرتم . 

الوجه الثاني : أن يكون المعنى : ولو ترى إذ الظالمون في غمرات الموت عند نزول الموت 
بهم في الدنيا والملائكة باسطو أيديهم لقبض أرواحهم يقولون لهم : أخرجوا أنفسكم من هذه 
الشدائد وخلصوها من هذه الآفات والآلام . 


الآية رقم (۹۳) ۷۹ 


والوجه الثالث : أن قوله : #أخرجوا أند ھک 4ای جرد انان اا . وهذه عبارة 
عن العنف والتشديد في إزهاق الروح من غير تنفيس وإمھال؛ وأنهم يفعلون بهم فعل الغریم 
الملازم المح يبسط يده إلى من عليه الحق ويعنف عليه في المطالبة ولا يمهلهء ويقول له: 
أخرج إليّ ما لي عليك الساعة ولا أبرح من مكاني حتی أنزعه من أحداقك . 

والوجه الرابع : أن هذه اللفظة كناية عن شدة حالھمء وأنهم بلغوا في البلاء والشدة إلى حيث 
تولى بنفسه إزهاق روحه . 

والوجه الخامس : أن قوله: #أخرجوا اسشحیمْ #النس ای ا مهو وعد و > كقول 
القائل : امض الآن لترى ما يحل بك . 

قال المفسرون: إن نفس المؤمن تنشط في الخروج للقاء ربەء ونفس الكافر تكره ذلك فيشق 
عليها الخروج ؛ لأنها تصیر إلى أشد العذاب» كما قال رسول الله به : «مَنْ أرَادَ لِقَاءَ الله 
أرَادَ الله لِقَاءَهء وَمَنْ كرة لِقَاءَ الله كره اللَّهُ لقَاءَه»(“ وذلك عند نزع الروح؛ فهؤلاء الكفار 
تكرههم الملائكة على نزع الروح : 

المسألة الثانية: الذين قالوا: (إن النفس الإنسانية شىء غير هذا الهيكل وغير هذا الجسد) 
عورا عليه ييل لكيه ونا نوا لات أن قر هه بط کر اگ اسنا 'اخرجيوا البرك 
عن أجسادكم» وهذا يدل على أن النفس مغايرة للأجسادء إلا أنا لو حملنا الایة على الوجهين 
الأولين من التأويلات الخمسة المذكورة» لم يتم هذا الاستدلال . 

ثم قال تعالی: الوم ات القن و ید کر یٹ : أي العذاب الذي يقع به 
اران الا ال ا ا شی 21 نک ىالا اب امس وا ہم اضق 
جمع هناك بين الإيلام وبين الإهانة» فإن الثواب شرطه أن يكون منفعة مقرونة بالتعظيم» فكذلك 
العقاب شرطه أن يكون مضرة مقرونة بالإهانة» قال بعضهم: الهون هو الهوانء والهّون هو 
الرفق والدعة . قال تعالى : #وعباد امن الذي يشون على ال هويا [الفرقان: *5] وقوله : يما 
کت ولون على الله عير أي تم عن ايء سرون [الأنعام: ۹۴] وذلك يدل أن هذا العذاب 
الشدید إنما حصل بسبب مجموع الأمرين : الافتراء على اللهء والتكبر على آيات الله . وأقول : 
5 وید یش پت تو سس بلجل تر دمرس عليه لكو 
بالله منه ومن آثاره ونتائجه . وذكر الواحدي: أن المراد بقوله : رکم عن َايَليَوء ا مگیروںَ # أي 
ل تہ قال عليه السلام : امَنْ سَجَدَ لِلَهِ سَجْدَة بی صَادِقَةِ فَمَدْ بَرِىَ مِنَ الکبْر) . 


7 )۳٣ ٣ /۱۱( ء باب 0 ع أحب لقاء الله أحب الله لقاءہ)‎ yS : متفق عليه‎ )١( 
/٤( من طريق هما م...بهء ومسا لو جا لس لاجاتا )» بات : (من أحب لقاء الله)‎ )٣٥٦۷( حديث رقم‎ 
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ےت م شا اون زم یو پل یڑا اتد 20 
ننک وَمَل عم ئا كنم عر © 4 

اعلم أن قوله: رات فداه يحتمل وجهين : الأول : أن يكون هذا معطوفا على قول 
الملائكة: # أخرجا E‏ وج ات َلْهُونِ يما متم ولون فبَيِّن تعالى أنهم كما 
70 و ار ا لون ا وو : 9 ولقد جنکموا فرادیٰک4 
فيكون الكلام أجمع حكاية عنهم وأنهم يوردون ذلك على هؤلاء الکفار وعلى هذا التقدير 
فيحتمل أن يكون قائل هذا القول الملائكة الموكلين بقبض أرواحهم» ويحتمل أن يكون القائل 
هم الملائكة الموكلون بعقابهم . 

والقول الثاني : أن قائل هذا القول هو الله تعالی . ومنشأ هذا الاختلاف إن الله تعالى هل 
يتكلم مع الكفار أو لا؟ فقوله تعالى في صفة الكفار : ولا يُكَلْمهُرٌ4 یوجب أن لا يتكلم معهم 
وقوله: فوریلک لشكاتهم أ ای میں پ4 [الحجر: 41 وقوله : لن الذي اَل ِلَيهِمَ و 
السَلِنَ € [الاعراف : ٦‏ يقتضي أن أن يكون تعالى يتكلم معهم ؛ فلهذا السبب وقع هذا الاختلاف» 
والقول الأول أقوی ؛ لأن هذه الآية معطوفة على ما قبلھاء والعطف يوجب التشريك . 

المسألة الثانية : دىئ لفظ جمع» وفي واحدہ قولان: قال ابن قتيبة : فرادی جمع فُردان» 
مثل سُکاری وسكران» وکسالی وكسلان. وقال غيره: فرادى جمع فريد» مثل رُدافى ورديف . 
وقال الفراء: فرادى جمع واحده فرد وفردة وفريد وفردان . 

إذا عرفت هذا فقوله: :ولق - موا جِتَتْمُونًا رد المراد منه التقريع والتوبیخ ء وذلك لأنهم صرفوا 
چس ریس فى اللانا إلى تسيل نہ احلدهما: حم ل الال سام راتا اپ 
عبدوا الأصنام لاعتقادهم أنها تكون شفعاء لهم عند الله ثم إنهم لما وردوا محفل القيامة لم 
يبق معهم شيء من تلك الأموال» ولم يجدوا من تلك الأصنام شفاعة لهم عند الله تعالى» فبقوا 
فرادى عن كل ما حصلوه في الدنيا وعولوا عليه» بخلاف أهل الإيمان فإنهم صرفوا عمرهم إلى 
تحصيل المعارف الحقة والأعمال الصالحة» وتلك المعارف والأعمال الصالحة بقيت معهم في 
قبورهم » وحضرت معهم في مشهد القيامة» فهم في الحقيقة ما حضروا فرادى»› بل حضروا مع 
الزاد ليوم المعاد. 

ثم قال تعالى: لتد تع يَنتكُ» 

وفيه مسألتان: 


المسألة الأولى : قرأً نافع وحفص عن عاصم والكسائي : (بينكم) بالنصب» والباقون بالرفع . 


الآية رقم )۹٤(‏ ۸۱ 


قال الزجاج : الرفع أجود»ء ومعناه: لقد تقطع وصلكم»ء والنصب جائز» والمعنی : لقد تقطع ما 
كنتم فيه من الشركة بينكم . قال أبو علي : هذا الاسم يستعمل على ضربين : أحدهما: أن يكون 
اسمًا منصرفا كالافتراق» والأجود أن يكون ظرقاء والمرفوع في قراءة من قرأ بيتك هو الذي 
كان ظرفا ثم استعمل اسمّاء والدليل على جواز كونه اسمًا قوله تعالى : ومن با ويك جماب) 
[فصلت : ه] و هلدا فراق بد ويك 4 [الكيف: ۷۸ فلما استعمل اسمًا في هذه المواضع جاز أن يسند 
إليه الفعل الذي هو نَم في قول مَن رفع . قال: ويدل على أن هذا المرفوع هو الذي 
استعمل ظرفا أنه لا يخلو من أن يكون الذي هو ظرف اتسع فيه أو یکون الذي هو مصدر. 
والقسم الثاني باطل» وإلا لصار تقدير الایة : (لقد تقطع افتراقكم) وهذا ضد المراد؛ لأن المراد 
من الآية : لقد تقطع وصلكم وما كنتم سالفون عليه . 

فإن قيل: كيف جاز أن يكون بمعنى الوصل مع أن أصله الافتراق والتباين؟ 

قلنا: هذا اللفظ إنما يستعمل في الشيئين اللذين بينهما مشاركة ومواصلة من بعض الوجوه» 
كقولهم بيني وبينه شركة» وبيني وبينه رحم ؛ فلهذا السبب حسن استعمال هذا اللفظ في معنی 
الوصلة فقوله: (لقد تقطع بيتُكم) معناه: لقد تقطع وصلکم . أما من قرأ (لقد تَعَطْمَ بتكم ) 
بالنصب فوجهه أنه أضمر الفاعل والتقدیر : (لقد تقطع وصلكم بينكم) وقال سيبويه : إنهم قالوا : 
(إذا كان غدا فأتني) والتقدير : (إذا كان الرجاء أو البلاء غدا فأتني)ء فأضمر لدلالة الحال. فكذا 
هاهنا . وقال ابن الأنباري : التقدير : لقد تقطع ما بينكم . فحذفت لوضوح معناها. 

المسألة الثانية : اعلم أن هذه الآية مشتملة على قانون شریف في معرفة أحوال القيامة : 
فأولها: أن النفس الإنسانية إنما تعلقت بهذا الجسد آلة له فى اكتساب المعارف الحقة والأخلاق 
الفاضلة» ارقف اس اند رل يخس بحي الحطلوبين اله عط متسر انه رربت 
آفاته حيث وجد مثل هذه الآلة الشريفة التي يمكن اكتساب السعادة الأبدية بهاء ثم إنه ضيعها 
وأبطلها ولم ينتفع بها ألبتة» وهذا هو المراد من قوله : «وَلَمَدَ متم دی كما اکم او مو4 . 
وثانيها: أن هذه النفس مع أنها لم تكتسب بهذه الآلة الجسدانية نعادة روحانية» وكمالا 
روحانيّاء فقد عملت عملا آخر أردأ من الأول وذلك لأنها طول العمر كانت في الرغبة في 
تحصيل المال والجاه وفي تقوية العشق عليهاء وتأكيد المحبة؛ وفي تحصيلهاء والإنسان في 
الحقيقة متوجه من العالم الجسماني إلى العالم الروحاني» فهذا المسكين قَلَّب القضية وعَكس 
القضية وأخذ يتوجه من المقصد الروحاني إلى العالم الجسماني» ونسي مقصده واغتر باللذات 
الجسمانية» فلما مات انقلبت القضية شاء أم أبى توجه من العالم الجسماني إلى العالم 
الروحاني» فبقيت الأموال التي اكتسبها وأفنى عمره في تحصيلها وراء ظهره» والشيء الذي يبقى 
وراء ظهر الإنسان لا يمكنه أن ينتفع به وربما بقي منقطع المنفعة معوج الرقبة معوج الرأس 
بسبب التفاته إليها مع العجز عن الانتفاع بهاء وذلك يوجب نهاية الخيبة والغم والحسرة» وهو 
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المراد من قوله: # وتر وراء ظھو ول 27 نان كسيد الإتماة 
سرع ويب نيه ب الله تعالى في هذه الآية» أما إذا 
صرفها إلى الجهات الموجبة للتعظيم لأمر اللهء والشفقة على خلق الله فما ترك تلك الأموال 
وراء ظهره ولكنه قدمها تلقاء وجههء كما قال تعالی : وما دموا لی من خر يَدُوهُ عند الله » 
[البقرة: 5٠١١‏ . وثالثها: أن أولئك المساكين أتعبوا أنفسهم في نصرة الأديان الباطلة» والمذاهب 
الفاسدة» وظنوا أنهم ينتفعون بها عند الورود فی محفل القيامة» فإذا وردوه وشاهدوا ما في تلك 
المذاهب من العذاب الشديد والعقاب الدائم » حصلت فيه جهات كثيرة من العذاب : منھا غذاب 
الحسرة والندامة ».وهو أنه كيف أنفق ماله في تحمل العناء الشديد والبلاء العظيم في تحصیل مالم 
یحصل له منه إلا العذاب والعناءء ومنها عذاب الخجلة : وهو أنه ظهر له أن كل ما كان يعتقده فی 
دار الدنيا كان محض الجهالة وصريح الضلالةء ومنها حصول اليأس الشديد مع الطمع العظیم ء 
و ل اج ای ل ا 
من قوله : وما نریٰ مع 4 نتم ایح دعت ی يك ركنأ 4 . ورابعها : أنه لما بدا له أنه فاته 
الأمر الذي به يقدر على اكتساب الخيرات» وحصل عندہ الأمر الذي يوجب حصول المضرات ؛ 
فإذن بقي له رجاء في التدارك من بعض الوجؤہء فهاهنا يخف ذلك الألم ويضعف ذلك الحزن . 
أما إذا حصل الجزم واليقين بأن التداركِ ممتنع » وجبر ذلك النقصان متعذرء فهاهنا يعظم الحزن 
ويقوى البلاء جدّاء وإليه الإشارة بقوله تعالى : لد تع بیت 4 والمعنى أن الوصلة الحاصلة 
بين النفس والجسد قد تقطعت › ولاسبيل إلى تحصيلها مرة أخرى . وعند الوقوف على حقائق 
EEN‏ وو رت ای دی وہای 

قوله تعالى: طط ا اللہ لن کت والاویکف يحرج الى بن ليت وج المت من 


ص 
اب 
٠‏ 


الى لک ال َه اق ونك © 4 


کے 


في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أنه تعالى لما تكلم في التوحيد ثم أردفه بتقریر أمر النبوة» ثم تكلم في 
بعض تفاريع هذا الأصل» عاد هاهنا إلى ذكر الدلائل الدالة على وجود الصانع ء وكمال علمه 
وحكمته وقدرته تنبيها على أن المقصود الأصلي من جميع المباحث العقلية والنقلية» وكل 
المطالب الحكمية - إنما هو معرفة الله بذاته وصفاته وأفعاله . 

وفي قوله : الق الب ولاو 4 قولان : 

القول الأول : وهو مروي عن ابن عباس وقول الضحاك ومقاتل : لق اي ولت 4 أي 
خالق الحب والنوى . قال الواحدي : ذهبوا بفالق مذهب فاطر» وأقول: الفطر هو الشق» 
وكذلك الفلق > فالشيء ء قبل أن دخل ة في الوجود كان عدوم مخضا ونفنًا عر فا والعقل يتصور 
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من العدم ظلمة متصلة لا انفراج فيها ولا انفلاق ولا انشقاق» فإذا أخرجه المبدع الموجد من 
العدم إلى الوجودء فكأنه بحسب التخيل والتوهم شق ذلك العدم وفلقه. وأخرج ذلك المحدث 
من ذلك الشق . فبهذا التأويل لا يبعد حمل الفالق على المُوجد والمجدث والمُبدِع . 

والقول الثاني : وهو قول الأكثرين : أن الفلق هو الشق؛ والحب هو الذي يكون مقصودًا 
بذاتەء مثل حبة الحنطة والشعير وسائر الأنواع» والنوى هو الشيء الموجود في داخل الثمرة 
نوى الخوخ والتمر وغيرهما. 

إذا عرفت هذا فنقول:إنه إذا وقعت الحبة أو النواة في الأرض الرطبة» ثم مر به قدر من المدة» 
أظهر الله تعالى في تلك الحبة والنواة من أعلاها شقًا ومن أسفلها شقًا آخر : أما الشق الذي يظهر 
في أعلى الحبة والنواة فإنه يخرج منه الشجرة الصاعدة إلى الھواءء وأما الشق الذي يظهر في 
أسفل تلك الحبة فإنه يخرج منه الشجرة الهابطة في الأرض وهي المسماة بعروق الشجرة. 
وتصير تلك الحبة والنواة سببًا لاتصال الشجرة الصاعدة فى الهواء بالشجرة الهابطة فى الأرض 

إن هاه عجالب: فإحداها: أن طبیعة تلك الشجرة إن كانت تقتضي لهي في عمق الأرض 
فكيف تولدت منها الشجرة الصاعدة فی الهواء؟ وإن كانت تق سے ل سی 
واه ال الماركلة دي الا کر شا ا کے ا الحم رتا 
يشهد بکون طبيعة إحدى الشجرتين مضادة لطبيعة الشجرة الأخرى» علمنا أن ذلك ليس بمقتضى 
الطبع والخاصیةء بل بمقتضى الإيجاد والإبداع والتكوين والاختراع . وثانيها: أن باطن الأرض 
جرم كثيف صلب لا تنفذ المسلة القوية فيه» ولا يغوص السكين الحاد القوي فيه» ثم إنا نشاهد 
أطراف تلك العروق في غاية الدقة واللطافة بحيث لو دلكها الإنسان بأصبعه بأدنى قوة لصارت 
كالماءء ثم إنها مع غاية اللطافة تقوى على النفوذ في تلك الأرض الصّلبة والغوص في بواطن 
تلك الأجرام الكثيفة. فحصول هذه القوى الشديدة لهذه الأجرام الضعيفة التي هي في غاية 
اللطافة . لا بد وأن يكون بتقدير العزيز الحكيم . وثالثها: أنه يتولد من تلك النواة شجرة ويحصل 
في تلك الشجرة طبائع مختلفة» فإن قشر الخشبة له طبيعة مخصوصة» وفي داخل ذلك القشر 
جرم الخشبة وفي وسط تلك الخشبة جسم رخو ضعيف يشبه العهن المنفوش ؛ ثم إنه يتولد من 
رت ےنت الاانصاد الأرران وپ شس ری 
ثالثاء د ثم قد يحصل للفاكهة أربعة أنواع من القشرء > مثل الجوزء فإن قشرہ الأعلى هو ذلك 
الأخضرء وتحت ذلك القشر الذي يشبه الخشب» وتحته ذلك القشر الذي هو كالغشاء الرقيق 
المحيط باللب» وتحته ذلك اللب ؛ وذلك اللب مشتمل على جرم كثيف هو أيضا كالقشر» وعلى 
جرم لطيف وهو الدهن› وهو المقصود الأصلي› » فتولد هذه الأجسام المختلفة في طبائعها 
وصفاتها وألوانها وأشكالها وطعومها مع تساوي تأثيرات الطبائع والنجوم والفصول الأربعة 
والطبائع الأربع - يدل على أنها إنما حدثت بتدبير الحكيم الرحيم المختار القادرء لا بتدبير 
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الطبائع والعناصر . ورابعها: أنك قد تجد الطبائع الأربع حاصلة في الفاكهة الواحدة» فالأترنج 
قشره حار یابس؛ ولحمه بارد رطب» وحماضه بارد يابس » وبذره حار يابس » وكذلك العنب 
ترد رهه عار بانس »وما ومو جا رط کر لد هد الان ال اة والخراصن 
المتنافرة عن الحبة الواحدة لا بد وأن يكون بإيجاد الفاعل المختار . وخامسها: أنك تجد أحوال 
الفواكه مختلفة فبعضها يكون اللب في الداخل والقشر في الخارج كما في الجوز واللوزء 
وبعضها يكون الفاكهة المطلوبة في الخارج وتكون الخشبة في الداخل كالخوخ والمشمش› 
وبعضها يكون البواة لها لب كما في نوى المشمش والخوخ» وبعضها لا لب له كما في نوى 
التمرء وبعض الفواكه لا يكون له من الداخل والخارج قشرء بل يكون كله مطلوبا كالتين» فهذه. 
أحوال مختلفة في هذه الفواكه . وأيضًا هذه الحبوب مختلفة في الأشكال والصورء فشكل 
الح كانه سک دو ریگ ال مشر رطات لوت رقا عا شك ا کال 
دائرة» وشكل الحمص على وجه آخرء فهذه الأشكال المختلفة لا بد وأن تكون لأسرار وجكم 
عَلِم الخالق أن تركيبها لا يكمل إلا على ذلك الشكل . وأيضا فقد أودع الخالق تعالى في كل نوع 
من أنواع الحبوب خاصية أخرى ومنفعة أخرى» وأيضا فقد تكون الثمرة الواحدة غذاء لحيوان 
وسمًا لحيوان آخر . فاختلاف هذه الصفات والأشكال والأحوال مع اتحاد الطبائع وتأثيرات 
الکواکب - يدل على أن كلها إنما حصلت بتخلیق الفاعل المختار الحكيم . وسادسها: أنك إذا 
أخذت ورقة واحدة من أوراق الشجرة وجدت خطا واحدًا مستقيمًا في وسطهاء كأنه بالنسبة إلى 
تلك الور قة كالنخاع بالنسبة إلى بدن الإنسان» راہ رسيي سی اموا لاريم 
ويسرة في بدن الإنسان» ثم لا يزال ينفصل عن كل شُعبة شعب أخر» ولا تزال تستدق حتى 
تخرج عن الحس والإبصار بسبب الصغرء فكذلك في تلك الورقة قد ينفصل عن ذلك الخط 
الكبير الوسطاني خطوط منفصلة» وعن كل واحد منها خطوط مختلفة أخرى أدق من الاولی ء 
ولا یزال يبقى على هذا المنهج حتى تخرج تلك الخطوط عن الحس والبصرء والخالق تعالی 
إنما فعل ذلك حتی أن القوى الجاذبة المركوزة في جرم تلك الورقة ت تقوى على جذب الأجزاء 
اللطيفة الأرضية في تلك المجاري الضيقة . فلما وقفت على عناية الخالق في إيجاد تلك الورقة 
الواحدة علمت أن عنايته في تخليق جملة تلك الشجرة أكمل» وعرفت أن عنايته في تكوين جملة 
النبات أكمل . - 

ثم إذا عرفت أنه تعالى إنما خلق جملة النبات لمصلحة الحيوان» علمت أن عنايته بتخليق 
الحيوان أكمل» ولما علمت أن المقصود من تخليق جملة الحيوانات هو الإنسان» علمت أن 
عنايته في تخليق الإنسان أكمل» ثم إنه تعالى إنما خلق النبات والحيوان في هذا العالم ليكون 
غذاء ودواء للإنسان بحسّب جسده» والمقصود من تخليق الإنسان هو المعرفة والمحبة 
والخدمة» كما قال تعالى : وما حَلَقَتٌ لْلْنَّ والإنى إلا لِحَمدُون 1#الذاريات: ]٥٢‏ 
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فانظر أيها المسكين بعين رأسك في تلك الورقة الواحدة من تلك الشجرة» واعرف كيفية 
خلقة تلك العروق والأوتار فيهاء ثم انتقِل من مرتبة إلى ما فوقها حتى تعرف أن المقصود الأخير 
منها حصول المعرفة والمحبة في الأرواح البشرية» فحینئذِ ينفتح عليك باب من المكاشفات لا 
آخر لهاء ويظهر لك أن أنواع نعم الله في حقك غير متناهية» كما قال : #وإن دو نعمت اق لا 
وم کرات ٤اوکل‏ ذلك إنما ظهر من كيفية خلقة تلك الورقة من الحبة والنواة . فهذا 
كلام مختصر في تفسير قوله : # إن الہ الق كلب وََلَوْ 4 ومتى وقف الإنسان عليه أمكنه تفريقها 
وتشعيبها إلى ما لا آخر لەء ونسأل الله التوفيق والھدایة . 

المسألة الثانیة : أما قوله تعالى : « مج أل مِنَ لیت وَج ألْمَيتِ من الي ففيه مباحث : 
الأول: أن (الحي) اسم لما يكون موصوفا بالحياة» و(الميت) اسم لما كان خاليًا عن صفة الحياة 
فيه» وعلى هذا التقدير : النبات لا يكون حا . 

إذا عرفت هذا فللناس في تفسير هذا (الحي) و(الميت) قولان: الأول: حمل هذين اللفظين 
على الحقيقة . قال ابن عباس : يخرج من النطفة بشرًا حيّاء ثم يُخرج من البشر الحي نطفة میتةء 
وكذلك پُخرج من البيضة فروجة حية» ثم يخرج من الدجاجة بيضة میتةء والمقصود منه أن 
الحي والميت متضادان متنافیانء فحصول المثل عن المثل يوهم أن يكون بسبب الطبيعة 
والخاصية» أما حصول الضد من الضد» فيمتنع أن يكون بسبب الطبيعة والخاصية» بل لا بد وأن 
يكون بتقدير المقدر الحكيم» والمدبر العليم . 

والقول الثاني : أن يحمل (الحى والميت) على ما ذكرناه» وعلى الوجوه المجازية أيضاء 
وو اتال ازجاح شر العنات نت الطری الحص رس الخب اا 
ويخرج اليابس من النبات الحي النامي . الثاني : قال ابن عباس : يخرج المؤمن من الكافرء كما 
في حق إبراهيم› والكافر من المؤمن كما في حق ولد نوح؛ والعاصي من المطیع ء وبالعكس . 
الثالث : قد يصير بعض ما يقطع عليه بأنه يوجب المضرة سببًا للنفع العظيم» وبالعكس» ذكروا 
في الطب أن إنسانًا سقوه الأفيون الكثير ذ في الشراب لأجل أن يموت» فلما تناوله وظن القوم أنه 
سيموت في الحال رفعوه من موضعه ووضعوه في بيت مظلم» فخرجت حية عظيمة فلدغته› 
فصارت تلك اللدغة سببّا لاندفاع ضرر ذلك الأفيون منه› فإن الأفيون يقتل بقوة برده» وسم 
الأفعى يقتل بقوة حَره» فصارت تلك اللدغة سببّا لاندفاع ضرر الأفيون» فهاهنا تولّد عما يُعتقد 
فيه كونه أعظم موجبات الشر أعظم الخيرات» وقد يكون بالعكس من ذلك» وكل هذه الأحوال 
المختلفة والأفعال المتدافعة تدل على أن لهذا العالم مدبرًا حكيمًا ما أهمل مصالح الخلق وما 
تركهم سدی؛ وتحت هذه المباحث مباحث عالية شريفة . 

البحث الثاني من مباحث هذه الآية : قرأ نافع وحمزة والكسائي وحفص عن عاصم: (الميّت) 
مشددة في الكلمتين والباقون بالتخفيف في الكلمتين» وكذلك كل هذا الجنس في القرآن . 
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البحث الثالث : أن لقائل أن يقول: إنه قال أولا : © بح أل ین لم4 ثم قال  :‏ مرج لمت 
مِنّ الى وعطف الاسم على الفعل قبیحء فما السبب في اختيار ذلك؟ 
قلغا قوله : وَج لیت و الي معطوف على قوله : کی لذي واو وقوله : « بع 


الى ین ای“ كالبيان والتفسير لقوله: # قلق كلب وَالئرََنَ» لأن فلق الحب والنوی بالنبات 


و‫ 


والشجر النامي من جنس إخراج الحي من الميت» لأن النامي في حکم الحيوان» ألا ترى إلى 


قوله : “9 وى الأارض بعد موتا . 
وفيه وجه آخر : وهو أن لفظ الفعل يدل على أن ذلك الفاعل يعتني بذلك الفعل في كل حين 
وأوان. وأما لفظ الاسم فإنه لا يفيد التجدد والاعتناء به ساعة فساعة؛ وضرب الشيخ عبد القاهر 


دو ہے رم۸ رر ۳ 


الجرجاني لهذا مثلاً في كتاب (دلائل الإعجاز) فقال: قوله: #هل من حَلقٍ عير الہ يَرَرْفكم مِنَ 
اسما (ناطر: ۳]إنما ذكره بلفظ الفعل وهو قوله: ‏ يَرَرْقّك) لأن صيغة الفعل تفيد أنه تعالى 
يرزقهم حالاً فحالاً وساعة فساعة. وأما الاسم فمثاله قوله تعالی : وهر بيط وريه 
بألوصيد€ (الکیف: 6١]فقوله‏ : # بلي يفيد البقاء على تلك الحالة الواحدة . 

إذا ثبت هدا فنقول: الحي أشرف من الميت» فوجب أن يكون الاعتناء بإخراج الحي من الميت 
أكثر من الاعتناء بإخراج الميت من الحي ؛ فلهذا المعنى وقع التعبير عن القسم الأول بصيغة 
الفعل» وعن الثاني بصيغة الاسم ؛ تنبيهًا على أن الاعتناء بإيجاد الحي من الميت أكثر وأكمل من 
الاعتناء بإيجاد الميت من الحي . والله أعلم بمراده . 
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ثم قال تعالى فی آخر الآية: درک ال ان زنک4 وفيه مسالتان: 

المسألة الأولى : قال بعضهم : معناه: ذلكم الله المدبر الخالق النافع الضار المحيي المميت 
ا كرد في إثبات القول بعبادة الأصنام . والثاني : أن المراد أنكم لما شاهدتم أنه تعالى 
يُخرج الحي من الميت» ومخرج الميت من الحي» ثم شاهدتم أنه أخرج البدن الحي من النطفة 
الميتة مرة واحدة» فكيف تستبعدون أن يُخرج البدن الحي من ميت التراب الرميم مرة أخرى؟ 
والمقصود الإنكار على تكذيبهم بالحشر والنشر»ء وأيضًا الضدان متساويان في النسبة» فکما لا 
يمتنع الانقلاب من أحد الضدين إلى الآخرء وجب أن لا يمتنع الانقلاب من الثاني إلى الأول 
فكما لا يمتنع حصول الموت بعد الحياة. وجب أيضًا أن لا يمتنع حصول الحياة بعد الموت . 

وعلى كلا التقديرين فيخرج منه جواز القول بالبعث والحشر والنشر . 

المسألة الثانية : تمسك الصاحب بن عباد بقوله : # أن ؤتكد4 على أن فعل العبد لیس 
مخلوقًا لله تعالى . قال: لأنه تعالى لو خلق الإفك فيه» فكيف يليق به أن يقول مع ذلك  :‏ ال 
ىكر ؟ 

والجواب عنه: أن القدرة بالنسبة إلى الضدين على السویةء فإن ترجح أحد الطرفين على 
الآخر لا لمرجح؛ فحينئذٍ لا يكون هذا الرجحان من العبدء بل يكون محض الاتفاق» فكيف 
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يحسن أن يقال له : فان نكر وأن توقف ذلك المرجح على حصول مرجح؛ وهي الداعية 
نا ی اس سين اك اھ رر لله الى یبد سر اپ اشن 
حينئلٍ يلزمكم کل ما ألزمتموه علينا . والله أعلم . 
غاد كلق الع رکز اذل کا نت لقم ع 
ایز الفا ھ4 

اعلم أن هذا نوع آخر من دلائل وجود الصانع وعلمه وقدرته وحكمته» فالنوع المتقدم كان 
مأخودًا من دلالة أحوال النبات والحيوان» والنوع المذكور في هذه الآية مأخوذ من الأحوال 
الفلكية» وذلك لأن فلق ظلمة الليل بنور الصبح أعظم في كمال القدرة من فلق الحب والنوى 
بالنبات والشجرء ولأن من المعلوم بالضرورة أن الأحوال الفلكية أعظم في القلوب وأكثر وقعًا 
من الأحوال الأرضية . 

وتقرير الحجة من وجوه: الأول: أن نقول: الصبح صبحان» فالصبح الأول: هو الصبح 
المستطيل كذنّبٍ السّرحان» ثم تعقبه ظلمة خالصةء ثم يطلع بعده الصبح المستطير في جميع 
الأفق» فنقول: أما الصبح الأول - وهو المستطيل الذي يحصل عقيبه ظلمة خالصة - فهو من 
میس و ا وي إما أن يقال: إنه حصل 

من تأثير قرص الشمس أو ليس الأمر كذلك» والأول باطل ؛ وذلك لأن مركز الشمس إذا وصل 
إلى دائرة نصف الليل فأهل الموضع الذي تكو تلك الدائرة أفقَا لهم قد طلعت الشمس من 
مشرقهم » وفي ذلك الموضع أيضًا نصف كرة الأرض ؛ وذلك يقتضي أنه حصل الضوء في الربع 
الشرقي من بلدتناء وذلك الضوء يكون منتشرًا مستطيرًا في جميع أجزاء الجوء ويجب أن يكون 
ذلك الضوء فى كل سیت E‏ ۹ سو 
لامتنع كونه خا مستطيلاً ٠‏ بل يجب أن يكون مستطيرًا في جميع الأفق م: منتشرًا فيه بالكلية» وأن 
يكون متزايدًا متكاملاً بحسّب كل حين ولحظة» ولما لم يكن الأمر كذلك بل علمنا أن الصبح 
الأول يبدو كالخيط الأبيض الصاعد حتی تشبهه العرب بذنّب السّرحانء» ثم إنه يحصل عقيبه 
ظلمة خالصةء ثم يحصل الصبح المستطير بعد ذلك» علمنا أن ذلك الصبح المستطيل ليس من 
تأثير قرص الشمس» ولا من جنس نوره» فوجب أن يكون ذلك حاصلا بتخليق الله تعالى ابتداء 
تنبيهًا على أن الأنوار ليس لها وجود إلا بتخليقه » وأن الظلمات لا ثبات لها إلا بتقديره» كما قال 
في أول هذه السورة : #وَجَمَلَ الظفتِ ال © [الأنعام: ]١‏ . 

والوجه الثاني : في تقرير هذا الدليل : أنا لما بحثنا وتأملنا عَلِمنا أن الشمس والقمر وسائر 
رٹ و کا رو سر وہ وہ 
أضوائها عليه» وهذه مقدمة متفق عليها بين الفلاسفة وبين الرياضيين الباحثین عن أحوال الضوء ` 
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المضيء» ولهم في تقريرها وجوه نفيسة . 

إذا عرفت هذا نقول: سے سے ل فلا يكون جرم الشمس 
مقابلا لجزء من أجزاء وجه الأرض› فيمتنع وقوع ضوء الشمس على وجه الأرض› وإذا كان 
كذلك امتنع أن يكون ضوء الصبح من تأثير قرص الشمس » فوجب أن يكون ذلك بتخليق الفاعل 
المختار . 

فإن قالوا: لم لا يجوز أن يقال : الشمس حين كونها تحت الأرض توجب إضاءة ذلك الهواء 
المقابل لەء ثم ذلك الهواء مقابل للهواء الواقف فوق الأرض» فيصيره ضوء الهواء الواقف تحت 
الأرض سببًا لضوء الهواء الواقف فوق الأرض؛ ثم لا یزال يسري ذلك الضوء من هواء إلى هواء 
آخر ملاصق له حتى يصل إلى الهواء المحيط بناء هذا هو الوجه الذي عول عليه أبو علي بن 
الهيثم في تقرير هذا المعنى في كتابه الذي سماه ب(المناظر الكثة) . 

والجواب : الل ا 
كان كذلك فإنه لا يقبل النور واللون في ذاته وجوهرهء وهذا متفق عليه بين الفلاسفة. 
واحتجوا عليه بأنه لو استقر النور على سطحه لوقف البصر على سطحه»ء ولو كان كذلك لما نفذ 
البصر فيما وراءه» ولصار إبصارہ مانعًا عن إبصار ما وراءه» فحيث لم يكن كذلك علمنا أنه لم 
يقبل اللون والنور في ذاته وجوهره» وما كان كذلك امتنع أن ينعكس النور منه إلى غيره» فامتنع 
أن یصیر ضوءه سبيًا لضوء هواء آخر مقابل له . 

فإن قالوا: لم لا يجوز أن يقال : إنه حصل في الأفق أجزاء كثيفة من الأبخرة والأدخنة؟ وهي 
لكثافتها تقبل النور عن قرص الشمس . ثم إن بحصول الضوء فيها يصير سببا لحصول الضوء في 
الهواء المقابل لهاء فنقول : لو كان السبب ما ذكرتم لكان كلما كانت الأبخرة والأدخنة في الأفق 
أكثرء وجب أن يكون ضوء الصباح أقوى لكنه لیس الأمر كذلك» بل على العكس منه فبطل هذا 
العذر . 

الوجه الثاني في إبطال هذا الكلام الذي ذكره ابن الهيثم : أن الدائرة التي هي دائرة الأفق لناء 
فهي بعينها دائرة نصف النهار لقوم آخرين» فإذا كان كذلك» فالدائرة التي هي نصف النهار في 
بلدناء وجب كونها دائرة الأفق لأولئك الأقوام . 

إذا ثبت هذا فنقول: إذا وصل مركز الشمس إلى دائرة نصف الليل وتجاوز عنهاء فالشمس قد 
طلعت على أولئك الأقوام» واستنار نصف العام هناك» والربع من الفلك الذي هو ربع شرقي 
لأهل بلدنا فهو بعينه ربع غربي بالنسبة إلى تلك البلدة» وإذا كان كذلك فالشمس إذا تجاوز 
مركزها عن دائرة نصف الليل قد صار جرمها محاذيًا لهواء الربع الشرقي لأهل بلدنا. فلو كان 
الهواء يقبل كيفية النور من الشمس لوجب أن يحصل الضوء والنور في هواء الربع الشرقي من 
بلدنا بعد نصف الليل» وأن يصير هواء الربع الشرقي في غاية الإضاءة والإنارة بعد نصف الليل» 
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وحيث لم يكن الأمر كذلك عَلِمنا أن الهواء لا يقبل كيفية النور في ذاته . وإذا بطل هذا بطل العذر 
الذي ذكره ابن الهيئم» فقد ذكرنا برهانين دقيقين عقليين محضين على أن خالق الضوء والظلمة 
هو الله تعالی لا قرص الشمس: والله أعلم . 

والوجه الثالث: هب أن النور الحاصل في العالم إنما كان بتأثير الشمسء إلا أنا نقول : 
الأجسام متماثلة في تمام الماهية» ومتی كان الأمر كذلك کان حصول هذه الخاصية لقرص 
الشمس يجب أن يكون بتخليق الفاعل المختار . أما بيان المقام الأول : فهو أن الأجسام متماثلة 
في كونها أجسامًا ومتحيزة» فلو حصل الاختلاف بينها لكان ذلك الاختلاف واقعًا في مفهوم 
مغاير لمفهوم الجسمیة ضرورة أن ما به المشاركة مغاير لما به المخالفة» فنقول : ذلك الأمر إما 
آؤ کر ریت" للج ار جال نا آذ لأ نل لها ول حال فنها : والأول باطل لأنه يقتضي 
كون الجسم صفة قائمة بذات أخرى وذلك محال؛ لأن ذلك المحل إن كان متحيرًا ومختصًا 
بحيز كان محل الجسم غير الجسم وهو محال» وإن لم يكن كذلك كان الحاصل ذ العا 
فى كل لا ولو ا ہس الأحيا زر الات ولك سرع تي بديهة ل واا اکا 
باطل لأن على هذا التقدیر : الذوات هي الأجسام» وما به قد حصلت المخالفة هو الصفات› 
وكل ما يصح على الشيء صح على مثله. > فلما كانت الذوات متماثلة في تمام الماهية وجب أن 
يصح على كل واحد منها ما يصح على الآخرء وهو المطلوب . . والثالث - وهو القول بأن ما به 
حصلت المخالفة ليس محلا للجسم ولا حالا فيه - وفساد هذا القسم ظاهر . فثبت بهذا البرهان 
أن الأجسام متماثلة . 

وإذاثبت هذا فنقول: كل ما يصح على أحد المثلين فإنه يصح أيضا على المثل الثاني» وإذا 
استوت الأجسام بأسرها في قبول جميع الصفات على البدل» كان اختصاص جسم الشمس لهذه 
الإضاءة وهذه الإنارة لا بد وأن يكون بتخصيص الفاعل المختار» وإذا ثبت هذا كان فالق 
الإصباح في الحقيقة هو الله تعالى» وذلك هو المطلوب» والله أعلم . 

الوجه الرابع : في تقرير هذا المطلوب : أن الظلمة شبيهة بالعدم» بل البرهان القاطع قد دل 
على أنه مفهوم عدمي والنور محض الوجودہ فإذا أظلم الليل حصل الخوف والفزع في قلب 
الكل» فاستولى النوم عليهم وصاروا كالأموات» وسكنت المتحركات» وتعطلت التأثیرات : 
ورفعت التفعيلات» فإذا وصل نور الصباح إلى هذا العالم فكأنه نفخ في الصور مادة الحياة وقوة 
الإدراك» فضَعف النوم وابتدأت اليقظة بالظهور . وكلما كان نور الصباح أقوى وأكمل كان ظهور 
قوة الحس والحركة في الحيوانات أكمل » ومعلوم أن أعظم نعم الله على الخلق هو قوة الحياة 
والحس والحركة» ولما كان النور هو السبب الأصلي لحصول هذه الأحوالء كان تأثير قدرة الله 
تعالی في تخليق النور من أعظم أقسام النعم وأجل أنواع الفضل والكرم . 

إذا عرفت : : هذا فكونه سبحانه فالقًا للإصباح في كونه دليلاً على كمال قدرة الله تعالى أجل 
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أقسام الدلائل» وفي كونه فضلاً ورحمة وإحسانًا من الله تعالى على الخلق أجل الأقسام وأشرف 
الأنواع . فهذا ما حَضّرنا في تقرير دلالة قوله تعالى : ئن ابام على وجود الصانع القادر 
المختار الحكم ۔ والله أعلم .. 

ولنختم هذه الدلائل بخاتمة شريفة فنقول: إنه تعالى فالق ظلمة العدم بصباح التكوين 
والإيجاد» وفالق ظلمة الجمادية بصباح الحياة والعقل والرشادء وفالق ظلمة الجهالة بصباح 
العقل والإدراك» وفالق ظلمات العالم الجسماني بتخليص النفس القدسية إلى صبحة عالم 
الأفلاك» وفالق ظلمات الاشتغال بعالم الممكنات بصباح نور الاستغراق في معرفة مدبر 
المحدثات والمبدعات . 

المسألة الثالثة : في تفسير لالب # وجوہ: الأول : قال اللیث : الصبح والصباح هما أول 
النهارء وهو الإصباح أيضًا . قال تعالى : قلق الصاح € يعني الصبح . قال الشاعر : 

اتی رياحا وبني رياح تناسخ الإمساء والإصباح 

والقول الثاني : أن الصاح # مصدر سمي به الصبح . 

فإن قيل: ظاهر الآية يدل على أنه تعالى فلق الصبح وليس الأمر كذلك ؛ فإن الحق أنه تعالى 
فلق الظلمة بالصبحء فكيف الوجه فيه؟ فنقول : فيه وجوه: الأول : أن يكون المراد فالق ظلمة 
الإاصباحء وذلك لأن الأفق من الجانب الشمالي والغربي والجنوبي مملوء من الظلمة والنور 
وإنما ظهر في الجانب الشرقي فكأن الأفق كان بحرًا مملوءًا من الظلمة» ثم إنه تعالى شق ذلك 
البحر المظلم بأن أجرى جدولاً من النور فيه» والحاصل أن المراد فالق ظلمة الإصباح بنور 
الإصباح» ولما كان المراد معلومًا حسّن الحذف . والثانى : أنه تعالى كما يشق بحر الظلمة عن 
نور الصبح فكذلك يشق نور الصبح عن بیاض الٹھارء فقوله: إن التب“ أي فالق الإصباح 
ببياض النهار . والثالث : أن ظهور النور في الصباح إنما كان لأجل أن الله تعالى فلق تلك الظلمة 
فقوله : قلق اجاح 4 أي مظهر الإصباح إلا أنه لما كان المقتضى لذلك الإظهار هو ذلك الفلق» 
لا جرم ذكر اسم السبب والمراد منه المسبب . الرابع : قال بعضهم: الفالق هو الخالق» فكان 
المعنی : خالق الإصباح . وعلى هذا التقدير فالسؤال زائل» والله أعلم . 

أما قوله تعالى: #وَجَمَلَ أَيَتَلَ سكا € فاعلم أنه تعالى ذكر في هذه الآية ثلاثة أنواع من الدلائل 
الفلكية على التوحيد : فأولها: ظهور الصباح وقد فسرناه بمقدار الفهم . 

وٹانیھا: قوله : #وَجَمَلَ اليل سَكنا € . وفيه مباحث : 

المبحث الأول: قال صاحب (الکشاف): السكن : ما يسكن إليه الرجل ويطمئن إليه استئناسًا به 
واسترواحا إليه من زوج أو حبيب» ومنه قيل للنار سكن لأنه يستأنس بهاء ألا تراهم سموها 
المؤنسة؟ ثم إن الليل يطمئن إليه الإنسان لأنه أتعب نفسه بالنهار واحتاج إلى زمان يستريح فيه 
وذلك هو الليل . 
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فإن قیل: أليس أن الخلق يبقون في الجنة في أهنأ عيش » وألذ زمان» مع أنه لیس هناك ليل؟ 
فعلمنا أن وجود الليل والنهار ليس من ضروريات اللذة والخير فى الحياة . 

قلنا: كلامنا في أن الليل والنهار من ضروريات مصالح هذا العالم؛ أما في الدار الآخرة فهذه 
العادات غير باقية فيه فظهر الفرق . 

المبحث الثاني: قرأ عاصم والكسائي : (وجعل الليل) على صيغة الفعل» والباقون (جاعل) 
على صيغة اسم الفاعل : حجة من قرأ باسم الفاعل أن المذكور قبله اسم الفاعل» وهو قوله: 
(فالق الخ وفالق الإصباح) [الأنعام : -۵٥‏ -95] وجاعل أيضا اسم الفاعل» ویجب کون 
الق كا الجغملر قعل o‏ لت 6 اگنن الك 4 
منصوبان» ولا بد لهذا النصب من عامل» وما ذاك إلا أن يقدر قوله : #وَجَمَلَ # بمعنى وجاعل 
الخ والقون حا وذلك ينيك المظلوت: 

وأما قوله تعالى: وك وَالْقَمَرَ حُسَبَاناً» شفيه مباحث: 

المبحث الأول: معناه أنه قَدّر حركة الشمس والقمر بحساب معين» كما ذكره في سورة يونس 
ت كدرو تازه نے قةه الشيفة لكات * 
[يونس: ه] وقال في سورة الرحمن : #الشّمس وَالْقَمَرٌ بحسَبَانٍ #[الرحمن : ]٥‏ وتحقيق الكلام فيه أنه 
تعالى قذر حركة الشمس مخصوصة بمقدار من السرعة والبطء بحيث تتم الدورة في سنة؛ وق 
حركة القمر بحيث يتم الدورة فى شهر. وبهذه المقادير تنتظم مصالح العالم في الفصول 
الأريعة: وبسببها يحصل ما يحتاج إليه من نضج الثمارء وحصول الغللات» ولو فدونا كونها 
أسرع أو أبطأ مما وقع » لاختلت هذه المصالح؛ فهذا هو المراد من قوله: والس وَالْفَمَرَ 
مات * . 

المبحث الثاني: في الحسبان قو لان :الأول : وهو قول أبي الهيثم أنه جمع حساب مثل ركاب 
وركبان وشهاب وشهبان .والثاني: أن الحسبان مصدر كالرجحان والنقصان. وقال صاحب 
OT EAE)‏ الحسبان بالضم مصدر حسب» كنا ان الحسبان بالكسر مصدر حسب» ونظيره 
الكفران والغفران والشكران . 

إذا عرفت هذا فنقول: معنى جعل الشمس والقمر حسباا: جعلهما على حساب . لأن حساب 
الأوقات لا يُعلم إلا بدؤرهما وسَیْرھما. 

المبحث الثالث: قال صاحب (الکشاف) : #القَّمْس وَالْقَمَرَ € قرئا بالحركات الثلاث : فالنصب 
على إضمار فعل دل عليه قوله : ##جَمَلَّ اَل ٭ أي وجعل الشمس والقمر حسبانًا . والجر عطف 

لفظ اللیلء والرفع على الابتداء» والخبر محذوف تقديره: والشمس والقمر مجعولان 
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إشارة إلى كمال علمه» ومعناه أن تقدير أجرام الأفلاك بصفاتھا المخصوصة وهيئاتها المحدودة؛ 
وحركاتها المقدرة بالمقادير المخصوصة في البطء والسرعه لا يمكن تحصيله إلا بقدرة كاملة 
متعلقة بجميع الممکنات ؛ وعِلم نافذ في جميع المعلومات من الكليات والجزئيات› وذلك 
تصريح بأن حصول هذه الأحوال والصفات ليس بالطبع والخاصة» وإنما هو بتخصيص الفاعل 
المختار . والله أعلم . 
قوله تعالى: اوهو ای جک لگ اتمم تدوأ يبا فی لت ال والح مَد 
صتا الآيت لور بكترت 4۵ 

هذا هو النوع الثالث من الدلائل الدالة على كمال القدرة والرحمة والحكمة» وهو أنه تعالى 
خلق هذه النجوم لمنافع العباد وهي من وجوه: 

الوجه الأول: أنه تعالى خلقها لتهتدي الخلق بها إلى الطرق والمسالك في ظلمات البر 
والبحر جيث لا یرون شمسًا ولا قمرًا؛ لان عند ذلك يهتدون بها إلى المسالك والطرق التي 
يريدون المرور فيها . 

الوجه الثانى : وهو أن الناس يستدلون بأحوال حركة الشمس على معرفة أوقات الصلاةء 
وإنما يستدلون بحركة الشمس في النهار على القبلة» ويستدلون بأحوال الكواكب في الليالي 
على معرفة القبلة . 

الوجه الثالث: أنه تعالى ذكر في غير هذه السورة کون هذه الكواكب زينة للسماءء فقال: 

سا جم في اسم برفيجا #[الفرقان: ]1١‏ وقال تعالی : إا را اسا اَلدیْا 29 الكركب * 
[الصافات : ]٦‏ وقال : “و وآ لسَلہ ذَاتِ الْبروج #[البروج: ]١‏ . 

الوجه الرابع : أنه تعالى ذكر في منافعها كونها رجومًا للشياطين . 

الوجه الخامس : يمكن أن يقال : لتهتدوا بها في ظلمات البر والبحرء أي في ظلمات التعطيل 
والتشبيه» فإن المعطل ينفي كونه فاعلاً مختاراء والمُشَبّه يثبت كونه تعالى جسمًا مختصًا بالمكان 
فهو تعالى خلق هذه النجوم ليهتدى بها في هذين النوعين من الظلمات : 

أما الاهتداء بها في ظلمات بر التعطيل» فذلك لأنا نشاهد هذه الكواكب مختلفة في صفات 
كثيرة فبعضها سيارة وبعضها ثابتةء والثوابت بعضها في المنطقة وبعضها في القطبين» وأيضا 
الثوابت لامعة والسيارة غير لامعة» وأيضًا بعضها كبيرة درية عظيمة الضوء» وبعضها صغيرة 
خفية قليلة الضوءء وأيضًا قَدّروا مقاديرها على سبع مراتب . 

إذا عرفت هذا فنقول: قد دللنا على أن الأجسام متماثلة» وبينا أنه متى كان الأمر كذلك كان 
اختصاص كل واحد منها بصفة معينة دليلاً على أن ذلك ليس إلا بتقدير الفاعل المختارء فهذا 
وجه الاهتداء بها في ظلمات بر التعطيل . وأما وجه الاهتداء بها في ظلمات بحر التشبيه فلأنا 
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نقول: إنه لا عیب يقدح في إلهية هذه الكواكب إلا أنها أجسام» فتكون مؤلفة من الأجزاء 
والأبعاض» وأيضًا إنها متناهية ومحدودة» وأيضًا إنها متغيرة ومتحركة ومنتقلة من حال» إلى 
حال فهذه الأشياء إن لم تكن عيوبًا في الإلهية امتنع الطعن في إلهيتهاء وإن كانت عیوبًا في 
الإلهية وجب تنزيه الإله عنها بأسرهاء فوجب الجزم بأن إله العالم والسماء والأرض منزه عن 
الجسمية والأعضاء والأبعاض والحد والنهاية والمكان والجهة. فهذا بيان الاهتداء بهذه 
الكواكب في بر التعطيل وبحر التشبيه» وهذا وإن کان عدولاً عن حقيقة اللفظ إلى مجازه إلا أنه 
قريب مناسب لعظمة كتاب الله تعالى . 

الوجه السادس في منافع هذه الكواكب : ما ذكره الله تعالى في قوله: ريڪ في عَلق 
ألكمَواتِ وَالْارَضٍ ربا ما حَلَقَتَ هنذا بنطِلا 4 [آل عمران: ۱۹۱] فنبه على سبيل الإجمال على أن في وجود 
كل واحد منها حكمة عالية ومنفعة شريفة» وليس كل ما لا يحيط عقلنا به على التفصيل وجب 
نفیەء فمن أراد أن يُقدر حكمة الله تعالى في ملكه وملكوته بمكيال خياله ومقياس قياسه. فقد 
ا . ثم إنه تعالى لما ذكر الاستدلال بأحوال هذه النجوم قال : ممَدَ ما ليت 
لقوو يَحَلَمُوَ # وفيه وجوه : الأول : المراد أن هذه النجوم كما يمكن أن يستدل بها على الطرقات 
را ا و فكذلك يمكن أن يُستدل بها على معرفة الصانع الحكيم» وكمال قدرته 
وعلمه . الثاني : أن يكون المراد من العلم ههنا العقل» فقوله : ود مَصَلتا اليب اکور يَسَلمُوسَ » 
نظير قوله تعالى في سورة البقرة: إ٤‏ فى علق الت َالأْضِ4ليترة: ٠٠‏ إلى قوله : يت 
تدم يقلو وفي آل عمران في قوله: لإ ف لق المت وَالْأَرضٍ وَأخْيَكَقِ اليل وَالہار ليب 
لی لابب [آل عمران : ٠‏ . والثالث : أن يكون المراد من قوله: فور يعمو 4 لقوم یتفکرون 
ویتأملون؛ 9 ۶ہ ٭!" وينتقلون من الشاهد إلى الغائب 

قل 
اکم من 5 واچدو فسَتَفرٌ ر 3مستود فد فصتا 
كت لور قهرت ©» 

هذا نوع رابع من دلائل وجود 7 وكمال قدرته وعلمه. وهو الاستدلال بأحوال الانسان 
فنقول: لا شبهة في أن النفس الواحدة هي آدم عليه السلام وهي نفس واحدة . وحواء مخلوقة من 
ضلع من أضلاعه» فصار كل الناس من نفس واحدة وهي آدم . 

فإن قيل: فما القول في عيسى؟ 

قلنا: هو أيضا مخلوق من مريم التي هي مخلوقة من أبويها . 

فإن قالوا: أليس أن القرآن قد دل على أنه مخلوق من الكلمة أو من الروح المنفوخ فيهاء فكيف 


يصح ذلك؟ 
قلنا: كلمة (مِن) تفيد ابتداء الغاية» ولا نزاع أن ابتداء تكوّن عيسى عليه السلام كان من مریمء 


£. 
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وهذا القدر كاف في صحة هذا اللفظ . قال القاضي : فرق بين قوله: #نكأكم ٭ وبين قوله: 
لق 4 لأن أنشأكم يفيد أنه خلقکہ وا رس رس سر ا بيرت 
الاد كما قالط الات : اتتعالن اشا ي مووا اة إلى :نو ت الها 

وأمنا قر له : سق وسر * .ففيه مباحث : 

ال الأول کر اب کشر راو ضر مت )کس القافه ولاق ن سیا فال ا 
علي الفارسي : قال سيبويه» يقال : (قر في مكانه واستقر) فمّن كسّر القاف كان المستقر بمعنى 
القارء وإذا كان كذلك وجب أن يكون خبره المضمر (منكم) أي منكم مستقر . ومّن فتح القاف 
فليس على أنه مفعول به لأن (استقر) لا يتعدى فلا يكون له مفعول بەء فيكون اسم مكان 
فالمستقر بمنزلة المَقر . وإذا كان كذلك لم یجز أن يكون خبره المضمر (منكم) بل يكون خبره 
(لكم) فيكون التقدیر : (لكم مقر) وأما جس فان استودع فعل يتعدى إلى مفعولين. 
تقو ل (اسعروعت NE‏ و(أودعت) مثله . فالمستودع يجوز أن يكون اسما للإنسان الذي 
استودع ذلك المكان» ویجوز أن يكون المكان نفسه . 

إذا عرفت هذا فنقول: من قرأ (مستمّرًا) بفتح القاف جعل (المستودع) مكانًا؛ ليكون مثل 
المعطوف عليه والتقدير : (فلكم مكان استقرار ومكان استيداع) ومن قرأ (فمستقر) بالكسرء 
فالمعنى: (منكم مستقر ومنکم مستودع). والتقدير: (منكم من استقر ومنكم من اشتودع) . 
ول 

المبحث الثاني: الفرق بين المستقر والمستودع : أن المستقر أقرب إلى النبات من المستودعء 
فالشيء الذي حصل في موضع ولا يكون على شرف الزوال يسمى مستقرًا فيه» وأما إذا حصل 
کر عوسی مود وان محم مود غا ن المي تودع في معرض أن يسترد في كل حين 
وأوان. 

لمح هده كثر اختلاف المفسرين في تفسير هذين اللفظين على أقوال :فالأول : 
وهو المنقول عن ابن عباس في أكثر الروايات - أن المستقر هو الأرحام» والمستودع 
ا ام قال كرب تر سوير ال ات غاد ى يسأله عن هذه الآية فأجاب : المستودع 
الاو ارس 7ك را ار ااه 2 الحج: 0] . ومما يدل أيضًا 
لی قو ذا قول أ اة الواحدة لا تی في صلب الاب زم لوي والجنی تی في رحم 
ار ملاظ راخ ولما كان المكث في الرحم أكثر مما فی صلب الأب كان حمل الاستقرار على 
المكث في الرحم أؤلى 

والقول الثاني : أن المستقر صلب الأب والمستودع رحم الأم؛ لأن النطفة حصلت في 
لب الأب لامر قبل الغيرء وهي حصلت في رحم الام بفعل الغير» فحصول تلك النطفة في 

» يقتضي کون المستقر متقدما 


1 ءفد وم سو سو‎ DNS 


٠‏ ال رحم من قبل الرجل مشبه بالوديعة لأن قوله : #لمسمفر و 
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على المستودع» وحصول النطفة في صلب الأب مقدم على حصولها في رحم الام فوجب أن 
يكون المستقر ما في أصلاب الآباء» والمستودع ما في أرحام الأمهات . 

والقول الٹالٹ : وهو قول الحسن - المستقر : حاله بعد الموت ؛ لأنه إن كان سعیدا فقد 
استقرت تلك السعادة» وإن كان شقيًّا فقد استقرت تلك الشقاوة» ولا تبديل فى أحوال الإنسان 
بعد الموت› 15 ES OnE‏ مودكا ]لد دقيق انز يتلاب 
صديقاء فهذه الأحوال لكونها على شرف الزوال والفناء لا یبعد تشبيهها بالوديعة التي تكون 
مشرفة على الزوال والذهاب . 

والقول الرابع : وهو قول الأصم - إن المستقر مَن خلق من النفس الأولى ودَخَل الدنيا 
واستقر فيهاء والمستودع الذي لم يخلق بعد وسيّخلق . 

والقول الخامس : للأصم أيضًا - المستقر من استقر في قرار الدنياء والمستودع من في القبور 
حتى يبعث . وعن قتادة على العكس منه فقال : مستقر في القبر» ومستودع في الدنيا . 

القول السادس : قول أبي مسلم الأصبهاني أن التقدیر : هو الذي أنشأكم من نفس واحدة» 
فمنكم مستقر ذكر» ومنكم مستودع أنثى . إلا أنه تعالى عَبّر عن الذكر بالمستقر لأن النطفة إنما 
تتولد في صلبه وإنما تستقر هناك» وعَبّر عن الأنثى بالمستودع لأن رحمها شبيهة بالمستودع لتلك 
النطفة . والله أعلم . 

المبحث الثالث: مقصود الكلام أن الناس إنما تولدوا من شخص واحد وهو آدم عليه السلام» ثم 
اختلفوا في المستقر والمستودع بحسّب الوجوه المذكورة فنقول : الأشخاص الإنسانية متساوية في 
الجسمية ومختلفة في الصفات التي باعتبارها حصل التفاوت في المستقر والمستودع» والاختلاف 
في تلك الصفات لا بد له من سبب ومؤثر ء وليس السبب هو الجسمية ولوازمهاء وإلالامتنع 
حصول التفاوت في الصفات» فوجب أن يكون السبب هو الفاعل المختار الحکیمء ونظير هذه 
الآية في الدلالة قوله تعالى : وَاَحْیلافٌ یحم وی >4 [الروم: ٠ ]٢٢‏ 

ثم قال تعالى: لف مَصَّلنا الْآياتِ قور ينهو » والمراد من هذا التفصیل أنه بن هذه الدلائل 
0 ء,- ۶ 0 
الب والنوى» ثم ذکر بعده التمسك بالدلائل الفلكية من ثلاثة وجوه» ثم ذكر بعدہ التمسك 
بأحوال تكوين الانسانء فقد مَيّز تعالى بعض هذه الدلائل عن بعض» وِفَصّل بعضها عن بعض 
لقوم يفقهون . وفيه أبحاث : الأول : قوله : 98 له لِقَورِ يَفْمّهُورت* ظاهره مُشعر بأنه تعالى قد يفعل 
الفعل لغرض وحكمة . 

وجواب أهل السنة: أن اللام لام العاقبة» أو يكون ذلك محمولاً على التشبيه بحال من يفعل 
الفعل لغرض . والثاني : : أن هذه الآية تدل على أنه تعالى أراد من - جميع الخلق الفقه والفهم 
والإيمان» وما أراد بأحد منهم الکفر . وهذا قول المعتزلة . 
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وجواب أهل السنة: أن المراد منه كأنه تعالی یقول : إنما فَصَّلت هذا البيان لمن عرف وفقه 
وفهمء وهم المؤمنون لا غير . والثالث: أنه تعالى ختم الآية السابقة» وهي الآية التي استدل فيها 
بأحوال النجوم بقوله : #تَعَلَمُونَ 4 وختم آخر هذه الآية بقوله : ليفقَهِونَ ) والفرق أن إنشاء الإنس 
من واحدة» وتصريفهم بین أحوال مختلفة - ألطف وأدق صنعة وتدبيرًاء فكان ذكر الفقه هاهنا 
لأجل أن الفقه يفيد مزيد فطنة وقوة وذكاء وفهم . والله أعلم . 


م 1 7 سم 2211 2 6 1 عر الع و0 کے 
دوله تعالى: ول وهو الزى أنزل : من انا ماء حرجنا ہے بات ل لیو 


بے ص 2> ر وو سل رلا 


سسا جو ے ی ا ہر حو داس یں ہے ہے و 
فاخجنا ينه حَصرا تخرج ينه حبًا مراحكبا ومن الل من طلعها فنوان دانية 


مدي رم O CAN ff‏ لع ے یر لسعم ےوھےے ظ مھ ہرونم[ کی کے ہے 
٠6 ۰ ٦ ۰٠‏ هھ ٠ e‏ م ت e‏ 
وَجَنتٍِ من أ عنلب والزیتون والرمّان مشتيها وغير متشيو ١‏ وأ إل ثمرو إا المر 


ينهو لن فى دل لكت نَمَو رمو © »4 

اعلم أن هذا النوع الخامس من الدلائل الدالة على كمال قدرة الله تعالى وعلمه وحکمتە؛: 
ورحمته ووجوه إحسانه إلى خلقه . 

واعلم أن هذه الدلائل كما أنها دلائل فهي أيضًانِعم بالغة» وإحسانات كاملة» والکلام إذا كان 
دليلاً من بعض الوجوہء وكان إنعامًا وإحسانا من سائر الوجوه: كان تأثيره في القلب عظيمًا» وعند 
هذا يظهر أن المشتغل بدعوة الخلق إلى طريق الحق لا ينبغي أن يعدل عن هذه الطريقة . 

وفی الآية مسائل:. 

المسألة الأولی : ظاهر قوله تعالی : هو أ أَنوَلَ م مَك مله 4 يقتضى نزول المطر من 
السماءء وعند هذا اختلف الناس : فقال أبو علي الجُبائي في (تفسيره) : إنه تعالى يُنزل الماء من 
السماء إلى السحاب» ومن السحاب إلى الأرض . قال : لأن ظاهر النص يقتضى نزول المطر من 
السماء ۷٦ے‏ تٹچٹٹئٰٰٰیٰپٰ۶“ٰٔ ٤+۶‏ 9۹9 الدليل "۰ اللفظ 
على ظاهره غير ممكن» وفي هذا الموضع لم يقم دليل على امتناع نزول المطر من السماءء 
فوجب إجراء اللفظ على ظاهره . 

وأما قول من يقول: (إن البخارات الكثيرة تجتمع في باطن الأرض» ثم تصعد وترتفع إلى 
الھواء فينعقد الغيم منها ويتقاطرء وذلك هو المطر) فقد احتج الجبائي على فساده من وجوه: 

الأول: أن البرد قد يوجد في وقت الحرء بل في صمیم الصیف؛ ونجد المطر في أبرد وقت 
ينزل غير جامد» وذلك يبطل قولهم . 

ولقائل أن يقول: إن القوم يجيبون عنه فيقولون: لا شك أن البخار أجزاء مائية وطبيعتها البردء 
ففي وقت الصيف يستولي الحر على ظاهر السحاب» فيهرب البرد إلى باطنه» فيقوى البرد هناك 
بسبب الاجتماع» فيحدث البردء وأما في وقت برد الهواء يستولي البرد على ظاهر السحاب؛ فلا 
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يقوى البرد في باطنه» فلا جرم لا ينعقد جمدا بل ينزل ماء . هذا ما قالوه . 

ويمكن أن يجاب عنه بأن الطبقة العالية من الهواء باردة جدًا عندكم» فإذا كان اليوم يومًا باردًا 
شدید البرد في صميم الشتاء فتلك الطبقة باردة جدّاء والهواء المحيط بالأرض أيضًا بارد جدّاء 
فوجب أن يشتد البرد» وأن لا يحدث المطر في الشتاء البتة» وحيث شاهدنا أنه قد يحدث» فسد 
قولكم» والله أعلم . 

الحجة الثانية مما ذكره الجبائى أنه قال : إن البخارات إذا ارتفعت وتصاعدت تفرقت وإذا 
تفرقت لم يتولد منها قطرات الماءء بل البخار إنما يجتمع إذا اتصل بسقف متصل أملس كسقوف 
الحمامات المز ججة؛ أما إذا لم يكن كذلك لم يسل منه ماء کثیر فإذا تصاعدت البخارات في 
الهواء» ولیس فوقھا سطح أملس متصل به تلك البخارات» وجب أن لا یحصل منھا شيء من 
الماء . ولقائل أن یقول : القوم يجيبون عنه بأن هذه البخارات إذا تصاعدت وتفرقت؛ فإذا 
وصلت عند صعودها وتفرقها إلى الطبقة الباردة من الهواء» بردت» والبرد يوجب الثقل 
والنزول» فبسبب قوة ذلك البرد عادت من الصعود إلى النزول» والعالم كروي الشكل» فلما 
رجعت من الصعود إلى النزول» فقد رجعت من فضاء المحيط إلى ضيق المركزء فتلك الذرات 
بهذا السبب تلاصقت وتواصلت؛ فحصل من اتصال بعض تلك الذرات بعض قطرات الأمطار . 

الحجة الثالثة : ما ذكره الجبائي قال: لو كان تولد المطر من صعود اليخارات» فالبخارات 
دائمة الارتفاع من البحارء فوجب أن يدوم هناك نزول المطرء وحيث لم يكن الأمر کذلك؛ 
علمنا فساد قولهم . قال: فثبت بهذه الوجوه أنه ليس تولد المطر من بخار الأرض . ثم قال : 
والقوم إنما احتاجوا إلى هذا القول» لأنهم اعتقدوا أن الأجسام قديمة» وإذا كانت قديمة امتنع 
دخول الزيادة والنقصان فيهاء وحينئذٍ لا معنى لحدوث الحوادث إلا اتصاف تلك الذرات بصفة 
بعد أن كانت موصوفة بصفات أخرى؛ فلهذا السبب احتالوا في تكوين کل شيء عن مادة معینةء 
وأما المسلمون فلما اعتقدوا أن الأجسام محدثة» وأن خالق العالم فاعل مختار قادر على خلق 
الأجسام كيف شاء وأرادء فعند هذا لا حاجة إلى استخراج هذه التكلفات» فثبت أن ظاهر القرآن 
يدل في هذه الآية على أن الماء إنما ينزل من السماء» ولا دليل على امتناع هذا الظاهر» فوجب 
القول بحمله على ظاهره . ومما يؤكد ما قلناه: أن جميع الآيات ناطقة بنزول المطر من السماء : 
قال تعالی : # اتا من الک مم طهُورا © [الفرقان: /4] وقال : بل یکم ين السا مم رمم 
بد © [الأنفال: ]١١‏ وقال : اویل من اَم من بال فيا من يري © [النور : ]٠٤‏ فثبت أن الحق أنه تعالی ينزل 
المطر من السماءء بمعنى أنه يخلق هذه الأجسام في السماءء ثم ينزلها إلى السحاب» ثم من 
السحاب إلى الأرض . 

والقول الثاني : المراد إنزال المطر من جانب السماء ماءً . 

والقول الثالث : أنزل من السحاب ماء» وسمى الله تعالى السحاب سماء؛ لأن العرب تسمي 
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كل ما فوقك سماء کسماء البيت» فهذا ما قیل في هذا الباب . 

المسألة الثانية : نقل الواحدي فی (البسيط) عن ابن عباس : يريد بالماء هاهنا المطرء ولا 
ينزل نقطة من المطر إلا ومعها مَلّكء والفلاسفة يحملون ذلك الملك على الطبيعة الحالّة في 
تلك الجسمية الموجبة لذلك النزول» فأما أن يكون معه ملك من ملائكة السماوات» فالقول به 
مشكل . والله أعلم . 

المسالة الثالثة: قوله: «تأحرَجمًا ہو بات كل سَنْءِ 4 فيه أبحاث: 

البحث الأول : ظاهر قوله: ٭ اتا ہی تبات گل َي يدل على أنه تعالى إنما أخرج النبات 
بواسطة الماء» وذلك يوجب القول بالطبع» والمتكلمون ينكرونه» وقد بالغنا فی تحقيق هذه 
المسألة في سورة البقرة في تفسير قوله تعالی : وانرد من الما مله كأ بد یم التّمرتٍ رقا 
4 [البقرة: */]فلا فائدة في الإعادة . ظ 

البحث الثاني :قال الفراء: قوله : ٭ وى یو بات كل می“ ظاهره يقتضي أن يكون لکل 
شيء نبات» وليس الأمر كذلك» فكان المراد: (فأخرجنا به نبات کل شيء له نبات) فإذا كان 
كذلك. فالذي لا نبات له لا يكون داخلا فيه . 

البحث الثالث : قوله: ٭ تلم بير بعد قوله: ٭ أبرل يسمى التفاتاء ويُعد ذلك من 
النضباعة: / 

واعلم أن أصحاب العربية ادعوا أن ذلك يعد من الفصاحةء وما بينوا أنه من أي الوجوه يعد 
من هذا الباب؟ وأما نحن فقد أطنبنا فيه في تفسير قوله تعالى : حى إا كُثْرٌ في اث وَين بهم 
ريج طَيِبَّةِّ4 [يونس : ؟؟]فلا فائدة في الإعادة . 

والبحث الرابع : قوله : # اج4 صيغة الجمع . والله واحد فرد لا شريك لهء إلا أن المَلِك 
العظيم إذا كنى عن نفسەء فإنما يكني بصيغة الجمع» فكذلك هاهنا. ونظيره قوله: ##إِنَا أنزلتة» 
[الدخان : ]. 0 َرسَلْنَا وسا [نوح: .]١‏ 0 نحن رانا الک 4 [الحجر : 4]: 

' أما قوله:ا كَأحْرَجَنًا مِنْهُ حَضِرّ فقال الزجاج : معنى خضرء كمعنى أآخضرء يقال أخضر فهو 
أخضر وخضِر» مثل اعور فهو أعور وعور . وقال اللیث : الخضر في كتاب الله هو الزرع» وفي 
الكلام کل نبات من الخضر . وأقول :إنه تعالى حصر النبت في الاية المتقدمة في قسمین : حيث 
قال: ٭ ا اک الق ليوأتو فالذي ينبت من الحب هو الزرع» والذي ينبت من النوى هو 
الشجرء فاعتبر هذه القسمة أيضا في هذه الآية فابتدأ بذكر الزرع» وهو المراد بقوله : ## قاجا 
مِنْهُ حر وهو الزرع؛ كما رويناه عن الليث . وقال ابن عباس : يريد القمح والشعير والسلت 
والذرة والأرز. والمراد من هذا الخضر العود الأخضر الذي يخرج أولاً ويكون السنبل في 
أعلاه. وقوله : 3 رج ينه حا را ےب" يعني يُخرج من ذلك الخضر حَبًا متراكبًا بعضه على 
بعض في سنبلة واحدة» وذلك لأن الأصل هو ذلك العود الأخضرء وتكون السنبلة مركبة عليه 


الآيه رقم (۹۹) ۹۹ 
من فوقه وتكون الحبات متراكبة بعضها فوق بعض؛ ويحصل فوق السنبلة أجسام دقيقة حادة 
كأنها الإبرء والمقصود من تخليقها أن تمنع الطيور من التقاط تلك الحبات المتراكبة . 

ولما ذكر ما ينبت من الحب أتبعه بذكر ما ينبت من النوى» وهو القسم الثاني فقال: 'وَمَ 
الل من ليها وان داي وهاهنا مباحث : 

البحث الأول: أنه تعالى قَدَّم ذكر الزرع على ذكر النخل» وهذا يدل على أن الزرع أفضل من 
النخل . وهذا البحث قد أفرد الجاحظ فيه تصنيفًا مطولا . 

البحث الثاني : روى الواحدي عن أبي عبيدة أنه قال : (أطلعَتٍ النخل) إذا أخرجت طلعهاء 
وطلعها كيزانها قبل أن ينشق عن الإغريض » والإغريض يسمى طلعا أيضا. قال: والطلع أول ما 
يرى من عذق النخلة» الواحدة طلعة . 

وأما يوان فقال الزجاج : القنوان جمع قنوء مثل صنوان وصنو . وإذا ثنيت القنو قلت : 
(قنوان) بكسر النون» مُجاء هذا الجمع على لفظ الاثنين والإعراب في النون للجمع . 

إذا عرفت تفسير اللفظ فنقول: قوله : وان داي قال ابن عباس : يريد العراجين التي قد 
تدلت من الطلع دانية ممن يجتنيها . وروي عنه أيضًا أنه قال : قصار النخل اللاصقة عذوقها 
بالأرض . قال الزجاج : ولم يقل : (ومنها قنوان بعيدة) لأن ذكر أحد القسمين يدل على الثاني 
كما قال : ٭سَرَِيلَ تقبيحكم الْحَرَّ 4 [النجل: 1۸١‏ ولم يقل : (سرابيل تقيكم البرد) لأن ذكر أحد 
الضدين يدل على الثاني» فكذا هاهناء وقیل أيضًا: ذكر الدانية في القريبة» وتَرَك البعيدة لأن 
النعمة في القريبة أكمل وأكثر . 

والبحث الثالث : قال صاحب (الكشاف): #قِنْوَانُ4 رفع بالابتداء فوَمنَ للخل خبره ين 
طَلّمِهَا4 بدل منه» كأنه قیل : (وحاصلة من طلع النخل قنوان)ء ويجوز أن يكون الخبر محذوقًا 
لدلالة (أخرجنا) عليه تقديره: (ومخرجه من طلع النخل قنوان) ومن قرأ (يخرج منه حب 
متراكب) کان نوان) عنده معطوفًا على قوله: (حَبی) وقرئ (قنوان) بضم القاف وبفتحها على 
أنه اسم جمع» كركب لأن فعلان ليس من باب التكسير . 

ثم قال تعالى: وج ِن اتب ورون ورمن وفيه أبحاث: 

البحث الأول: قرأ عاصم : (جناتٌ) بضم التاء» وهي قراءة علي رضي الله عنه» وألباقون 
(جناتٍ) بکسر التاء : أما القراءة الأولى فلها وجهان: الأول : أن يراد: (وئم جنات من أعناب) 
أي مع النخل . والثاني : أن يعطف على اد4 على معنى (وحاصلة أو ومخرجة من النخل 
قنوان وجنات من أعناب) وأما القراءة بالنصب فوجهها العطف على قوله: تبات کل سَ4 
والتقدير: (وأخرجنا به جنات من أعناب) وكذلك قوله: #وَاريونٌ راد قال صاحب 
(الكشاف): والأحسن أن ينتصبا على الاختصاص كقوله تعالى : « ليمي لصَلَؤة4 [الساء: ۲٠١٦‏ 
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البحث الثاني : قال الفراء : قوله : * وَالرَيْنَ ورمن يريد شجر الزيتون وشجر الرمان» كما 
قال : لوَبَكَلٍ الْقَرَيَةِ» [بوسف: ۸۲ يريد أهلها . 

البحث الثالث : اعلم أنه تعالى ذكر هاهنا أربعة أنواع من الأشجار : النخل والعنب والزيتون 
والرمان» وإنما قَدَّم الزرع على الشجر لأن الزرع غذاءء وثمار الأشجار فواكه» والغذاء مقدم 
على الفاكهة. وإنما قدم النخل على سائر الفواكه لأن التمر يجري مجرى الغذاء بالنسبة إلى 
العرب» ولأن الحكماء بينوا أن بينه وبين الحيؤان مشابهة في خواص كثيرة بحيث لا توجد تلك 
المشابهة في سائر أنواع النبات ؛ ولهذا المعنى: قال عليه الصلاة والسلام : «أكر ِمُوا عَمّتَكُمْ الّخْلَةُ؛ 
ئها خُلِقَتْ من بَقِيَةَ طِيئة آدم) . وإنما ذكر العنب عقيب النخل لأن العنب اقرف أنواع الفواكه. 
وذلك لأنه من أول ما يظهر يصير تفن ای آغز التحال» فأول ما يظهر :على الشجر يظهر 
خيوط خضر دقيقة حامضة الطعم لذيذة المطعم› وقد يمكن اتخاذ الطبائخ منەء ثم بعده يظهر 
الحصرم» وهو طعام شريف للأصحاء والمرضی ؛ وقد يتخذ الحصرم أشربة لطيفة المذاق نافعة 
لأصحاب الصفراء» وقد يتخذ الطبيخ منەء فكأنه ألذ الطبائخ الحامضة» ثم إذا تم العنب فهو ألذ 
الفواكه وأشهاهاء ويمكن ادخار العنب المعلق سنة أو أقل أو أكثرء وهو في الحقيقة:ألذ بالفواكه 
المدخرة» ثم يبقى منه أربعة أنواع من المتناولات» وهي الزبيب والدبس والخمر والخلء 
ومنافع هذه الأربعة لا يمكن ذكرها إلا في المجلدات» والخمرء وإن كان الشرع قد حرمهاء 
ولكنه تعالى قال في صفتها: هإوَمَتَیْع للتاس) البقرة: ,]ثم قال : انها آ ڪڊ ين نها 
[البقرة :۱۰ فأحسن ما في العنب عجمہء والأطباء يتخذون منه جوارشنات عظيمة النفع للمعدة 
الضعيفة الرطبة› فثبت أن العنب كأنه سلطان الفواكه . وأما الزيتون : فهو أيضًا كثير النفع لأنه 
CET‏ لە كما عو وینفصل أيضًا عنه دهن كثير عظيم النفع في الأكل وفي سائر وجوه 
الاستعمال. وأما الرمان : فحاله عجيب جدًا؛ وذلك لأنه جسم مركب من أربعة أقسام : : قشره 
مةه وعتحمة وماؤة. آنا الأقسام الثلاثة الأول وهي : القشر والشحم والعجم؛ > فكلها باردة 
يابسة أرضية كثيفة قابضة عفصة قوية في هذه الصفات : وأما ماء الرمان» فبالضد من هذه 
الصفات» فإنه ألذ الأشربة وألطفها وأقربها إلى الاعتدال وأشدها مناسبة للطباع المعتدلة» وفيه 
تقوية لمزاج الضعيف » وهو غذاء من وجه ودواء من وجه . 

“ قفا تأملت في الرمانً ودت الأقسام الٹلاثة موصوفة بالكثافة العامة الأرضيةء ووجدت 
القسم الرابع وهو ماء إلزمانٌ ميؤْصوفا باللطافة والاعتدال» ٠‏ فكأنه سبحانه جمع فيه بين المتضادين 
المتغايرين › فكانت دلالة'القدرة والرحمة فيه أكمل وأتم 

واعلم أن أنواع التبأت أكثر من أن تفي يشرحها مجلدات؛ فلهذا السبب ذگر الله تعالى هذه 
الأقسام الأربعة التي هي أشرف أنواع النبات› واكتفى بذكرها تنبيها على البواقی ؛ ولماذكرها 
قال تعالى : # مم و وعبر متسب وفيه مباحث : 


الأول: في تفسیر مھا“ وجوه : 

الأول: أن هذه الفواكه قد تكون متشابهة في اللون والشكل» مع أنها تكون مختلفة في الطعم 
واللذة. وقد تكرن اة فى اللو والشكرة مع أنها تكون متشابهة ذ في الطعم واللذة» فإن 
الأعناب والرمان قد تكون متشابهة في الصورة واللون والشكل . ثم إنها تكون مختلفة في 
الحلاوة والحموضة وبالعكس . 

الثاني: أن أكثر الفواكه يكون ما فيها من القشر والعجم متشابهًا في الطعم والخاصیة . وأماما 
فيها من اللحم والرطوبة فإنه يكون مختلفًا في الطعم . 

والثالث: قال قتادة : أوراق الأشجار تكون قريبة من التشابه» أما ثمارها فتكون مختلفة . ومنهم 
من يقول: الأشجار متشابهة» والثمار مختلفة 

والرابع: أقول : إنك قد تأخذ العنقود من العنب فترى جميع حباته مدركة نضيجة حلوة طيبة› 
إلا حبات مخصوصة منها بقيت على أول حالها من الخضرة والحموضة والعفوصة. وعلى هذا 
التقدير : فبعض حبات ذلك العنقود متشابهة وبعضها غير متشابه . 

شع ادر الشيئان وتشابها > كقولك استويا وتساوياء والافتعال والتفاعل 

یشتر کان كثياء وقرئ # متشا ۵ ور ہہ متَشلية * . 

PE Teg 
: تقدير : (والزيتون مشتبها وغير متشابه والرمان كذلك) كقوله‎ 

رَماني بأمر كنت ينه وَوالِدي برا ومن ن أجل الطويّ رَماني”") 

ثم قال تعالى: انظروا إل کمریہ إا أثمر ويد وفيه مباحث: 

البحث الأول : قرأ حمزة والكسائي : (ثمُره) بضم الثاء والميم» وقرأ أبو عمرو (ثَّمْرِه) بضم 
الثاء وسكون المیم ‏ والباقون بفتح الثاء والميم : 

أما قراءة حمزة والكسائي فلھا وجھان : 

الوجه الأول : وهو الابین - أن يكون جمع ثمرة على ثُمُرء كما قالوا: : خشبة وخشب . قال 
تعالى : کر و خش شک € [المنافقون : :٤ا‏ وكذلك أكمة وأكم ٠‏ ثم يخففون فیقولون ا . قال 
الشاعر : 

ترى الأكم فيها سجدًا للجوافر" 


. البيت للشاعر عمرو بن أحمر الباهلي» تقدمت ترجمته‎ )١( 
: البيت لزيد الخيل الطائي» وأوله هكذا‎ )( 
بججیش 0 البلى في حَجَراتِهِ ترى الأكم ينه سُجّذا لِلحَوافِر‎ 
. وزيد الخيل الطائي تقدمت ترجمته‎ 
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- والوجه الثانى : أن يكون جمع ثمرة على ثمارء ثم جمع ثمارًا على ثُمُرء فیکون ثُثُر جمع 
الجمع . وأما قراءة أبي عمرو فوجهها أن تخفيف ثُمُر ثُمْر كقولهم: رُسّل ورُسْل . وأما قراءة 
الباقين فوجهها أن الثمّر جمع ثمرة» مثل بقرة وبقر» وشجرة وشجرء وخرزة وخرز . 

والبحث الثاني : : قال الواحدي : الينع.النضج . قال أبو عبيدة : يقال: ينع يييِع» بالفتح في 
العاضی الک نی السعقبل د.وقال الليكة ينعت العمرة» بالكسرء حت نبي تم 
إيناعًا ويّنعًا بفتح الياء» ويّنعًا بضم الياء» والنعت يانع ومونع . قال صاحب (الكشاف): وقرئ 
(وينعه) بضم الياء» وقرأ ابن محيصن: (ويانعه) . 

والبحث الثالث : قوله: #انظروا إل روہ إا اثر أمر بالنظر في حال الشمر في أول 
حدوثها. وقوله : تی“ أمر بالنظر في حالها عند تمامها وكمالهاء وهذاهو موضع 
الاستدلال والحجة التي هي تمام المقصود من هذه الآية» ذلك لأن هذه الثمار والأزهار تتولد 
في أول حدوثها على صفات مخصوصةء وعند تمامها وكمالها لا ت تبقى على حالاتها الأولی > بل 
تنتقل إلى أحوال مضادة للأحوال السابقة» مثل أنها كانت موصوفة بلون الخضرة فتصير ملونة 
بلون السواد أو بلون الحمرة» وكانت موصوفة بالحموضة فتصير موصوفة بالحلاوة» وربما 
كان کی أو الات ارد سک ایت »فضي فق ار الا حاو اف فصل 
هذه التبدلات والتغيرات لا بد له من سبب؛ وذلك السبب لیس هو تأثير الطبائع والفصول 
والأنجم والأفلاك؛ لان نسبة هذه الأحوال بأسرها إلى جميع هذه الأجسام المتباينة متساوية 
متشابھةء والنسب المتشابهة لا يمكن أن تكون أسبابًا لحدوث الحوادث المختلفة» ولما بطل 
إسناد حدوث هذه الحوادث إلى الطبائع والأنجم والأفلاك وجب إسنادها إلى القادر المختار 
الحكيم الرحيم المدبر لهذا العالم على وَفق الرحمة والمصلحة والحكمة . 

ولما نبه الله سبحانه على ما في هذا الوجه اللطيف من الدلالة قال: إنَّ في دل لیت لوم 
وی قال القاضي : المراد: لمن يطلب الإيمان بالله تعالى . لأنه آیة لمن آمن ولمن لم یؤمن : 
ويحتمل أن يكون وجه تخصيص المؤمنين بالذكر أنهم الذين انتفعوا به دون غيرهم» كما تقدم 
تقريره في قوله : #هدى می [البقرة: ٠ ]٢‏ 

ولقائل أن يقول: بل المراد منه أن دلالة هذا الدليل على إثبات الإله القادر المختار ظاهرة قوية 
جلية» فكأن قائلاً قال: لم وقع الاختلاف بين الخلق في هذه المسألة مع وجود مثل هذه الدلالة 
الجلية الظاهرة القوية؟ 

فأجيب عنه بأن قوة الدليل لا تفيد ولا تنفع إلا إذا قُدر الله للعبد حصول الإيمان» فكأنه 
قیل : هذه الدلالة على قوتها وظهورها دلالة لمن سبق قضاء الله في حقه بالإيمان» فأما من سبق 
قضاء الله له بالكفر لم ينتفع بهذه الدلالة البتة أصلاً . فكان المقصود من هذا التخصیص التنبيه 
على ما ذكرناه . والله أعلم . 


ا ہہ ےہ ےت ےت گنگ 
م ع بر ۴ سی 2 0 و م ”7 

قوله تعالى: # وجعلوا لو سَرَكَاءَ لن وخلقھم وحرفوا لم بین پیر عاو 

ےی 


ےس ا > ےھ سے 


في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أنه تعالى لما ذكر هذه البراهين الخمسة من دلائل العالم الأسفل 
والعالم الأعلى على ثبوت الإلهية» وكمال القدرة والرحمة» ذكر بعد ذلك أن من الناس مَن أثبت 
لله شرکاء واعلم أن هذه المسألة قد تقدم ذكرها إلا أن المذكور هاهنا غير ما تقدم ذکرہ؛ وذلك 
لأن الذين أثبتوا الشريك لله فرق وطوائف : 

فالطائفة الأولى: عبدة الأصنامء فھُم يقولون: الأصنام شركاء لله في العبودية. ولكنهم 
معترفون بأن هذه الأصنام لا قدرة لها على الخلق والإيجاد والتكوين . 

والطائفة الثانية: من المشركين الذين یقولون : مدبر هذا العالم هو الكواكب . وهؤلاء فریقان : 
منهم من يقول : إنها واجبة الوجود لذاتها. ومنهم من يقول: إنها ممكنة الوجود لذواتها محدثةء 
وخالقها هو الله تعالی؛ إلا أنه سبحانه فوض تدبير هذا العالم الأسفل | إليها . وهؤلاء هم الذين 
حكى الله عنهم أن الخليل قللؤناظرھم بقوله: ( ل اب الآفيت» وشّرْح هذا الدليل قد 
مضى . 

والطائفة الثالثة: من المشركين الذين قالوا: لجملة هذا العالم بما فيه من السماوات والأرّضين 
إلهان: أحدهما فاعل الخير . والثاني فاعل الشر . 

والمقصود من هذه الآية حكاية مذهب هؤلاء» فهذا تقریر نظم الآية والتنبيه على ما فيها من 
الفوائد» فروي عن ابن عباس رضي الله عنهما آنه قال : قوله تعالى : « وَجَعَلُوا َه سرك لن 
نزلت في الزنادقة الذين قالوا: إن الله وإبليس أخوانء فالله تعالی خالق الناس والدواب 
والأنعام والخيرات» وإبليس خالق السباع والحيات والعقارب والشرور . 

واعلم أن هذا القول الذي ذكره ابن عباس أحسن الوجوه المذكورة في هذه الآية» وذلك لأن 
بهذا الوجه يحصل لهذه الآية مزيد فائدة مغايرة لما سبق ذكره في الآيات المتقدمةء قال ابن 
عباس : والذي يقوي هذا الوجه قوله تعالى : ملا بم و ات سا [الصافات: 68٠١]وإنما‏ 
وصف بكونه من الجن لان لفظ الجن مشتق من الاستتارء والملائكة والروحانيون لا يرون 
بالعيون» فصارت كأنها مستترة من العيون» فبهذا التأويل أطلق لفظ الجن عليها . 

وأقول: هذا مذهب المجوس» وإنما قال ابن عباس : (هذا قول الزنادقة) لأن المجوس 
يلقبون بالزنادقة؛ لأن الکتاب الذي زعم زرادشت أنه نزل عليه من عند الله - مسمى بالزند 
والمنسوب إليه یسمی زندي . ثم عرّب فقيل زنديق . ثم جمع فقيل زنادقة . 

واعلم أن المجوس قالوا: کل ما في هذا العالم من الخيرات فهو من يزدان» وجميع مافيه من 
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الشرور فهو من أهرمن . وهو المسمى بإبليس في شرعنا. ثم اختلفوا : فالأكثرون منهم على أن 
أهرمن محدث» ولهم في كيفية حدوثه أقوال عجیبة؛ والأقلون م: منهم قالوا : إنه قديم أزلي . 
وعلى القولين فقد اتة تفقوا على أنه شريك لله في تدبير هذا العالم فخيرات هذا العالم من الله 
تعالى وشروره من إبليس . فهذا شرح ما قاله ابن عباس رضي الله عنهما . 

فإن قيل: فعلى هذا التقدير : القوم أثبتوا لله شريكا واحدًا وهو إبليس» فكيف حكى الله عنهم 
أنهم أثبتوا لله شركاء؟ 

ورا وی ویو الله هم یر وعسكر إبليس هم الشياطين» والملائكة 
فيهم كثرة نو ہو سی پر ہو رت ا 
والطاعات . والشیاطین أيضًا فيهم كثرة عظيمة» وهي تلقي الوساوس الخبيثة إلى الأرواح 
البشرية» والله مع عسكره من الملائكة يحاربون إبليس مع عسکرہ من الشیاطین . فلهذا السبب 
حكى الله تعالى عنهم أنهم أثبتوا لله شركاء من الجن » فهذا تفصيل هذا القول. 

إذا عرفت هذا فنقول: قوله: ومهم إشارة إلى الدليل القاطع الدال على فساد كون إبليس 
امسو رض سی : الأول : أنا نقلنا عن المجوس أن الأكثرين منهم 
معترفون بأن إبليس لیس بقدیم بل هو محدث . 

إذاثبت هذا فنقول: إن كل محدث فله خالق وموجدء وما ذاك إلا الله سبحانه وتعالى» فهؤلاء 
المجوس يلزمهم القطع بأن خالق إبليس هو الله تعالی؛ ولما كان إبليس أصلاً لجميع الشرور 
والآفات والمفاسد والقبائح» والمجوس سَلَّموا أن خالقه هو الله تعالى» فحینئذِ قد سلّموا أن إله 
العالم هو الخالق لما هو أصل الشرور والقبائح والمفاسد» وإذا كان كذلك امتنع عليهم أن 
يقولوا: لا بد من إلهين يكون أحدهما فاعلاً للخیرات ٠‏ والثاني يكون فاعلاً للشرور؛ لأن بهذا 
الطريق ثبت أن إله الخير هو بعينه الخالق لهذا الذي هو الشر الأعظم» فقوله تعالى : و 
إشارة إلى أن تعالى هو الخالق لهؤلاء الشياطين على مذهب المجوس» وإذا كان خالقًا لهم فقد 
اعترفوا بكون إله الخير فاعلا لأعظم الشرورء وإذا اعترفوا بذلك سقط قولهم : لا بد للخيرات 
من إله» وللشرور من إله آخر . 

والوجه الثاني في استنباط الحجة من قوله: وَعَلََوهِ4 : ما بينا في هذا الكتاب وفي كتاب 
(الأربعين في أصول الدين) أن ما سوى الواحد ممكن لذاته وكل ممكن لذاته فهو محدث» ينتج 
أن ما سوى الواحد الأحد الحق فهو محدثء فیلزم القطع بأن إبلیس وجميع جنوده يكونون 
موصوفين بالحدوث» وحصول مو ہہ بد وم يعود الإلزام المذكور على ما 
قررناه . فهذا تقرير المقصود الأصلي من هذه الآية وبالله التوفيق 

المسألة الثانية : قوله تعالى : '#وَجَمَلُوا ر ب ل4 معناه : وجعلوا الجن شركاء لله 

فإن قيل: فما الفائدة في التقديم؟ 
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قلنا: قال سيبويه : إنهم يقدمون الأهم الذي هم بشأنه أعنى » فالفائدة في هذا التقديم استعظام 
أن يُتخذ لله شريك سواء كان ملكا أو جنيًا أو إنسيًا أو غير ذلك . فهذا هو السبب في تقديم 
اسم الله على الشركاء . 

پروی ا مو ل ا حم ا 
من قوله : (شركاء) قال بعض المحققين : هذا ضعيف لأن البدل ما يقوم مقام المبدل» فلو قيل : 
وجعلوا لله الجن لم يكن كلامًا مفهومًا بل الأؤلى جعله عطف بيان. أما وجه القراءة بالرفع فهو 
أنه لما قيل : #وَجَعَلُوا نه شَرَكاءَ 4 فهذا الکلام لو وقع الاقتصار عليه لصح أن يراد به الجن والإنس 
والحجر والوثن» فكأنه قيل : ومّن أولئك الشركاء؟ فقيل : الجن . وأما وجه القراءة بالجر فعلى 
الإضافة التى هى للتبيين . 

المسألة الثالثة : اختلفوا فى تفسير هذه الشركة على ثلاثة أوجه : فالأول: ما ذكرناه من أن 
المراد منه حكاية قول مَن يُثبت للعالم إلهين أحدهما فاعل الخير» والثانی فاعل الشر . 

والقول الثاني : أن الكفار كانوا يقولون: الملائكة بنات الله . وهؤلاء يقولون: المراد من 
الجن الملائكة» وإنما حسّن إطلاق هذا الاسم عليهم لأن لفظ الجن مشتق من الاستتارء 
والملائكة مستترون عن الأعين» وكان يجب على هذا القائل أن يبين أنه كيف يلزم من قولهم : 
الملائكة بنات الله؟ قولهم بجعل الملائكة شركاء لله حتى يتم انطباق لفظ الآية على هذا 
المعنى» ولعله يقال : إن هؤلاء كانوا يقولون الملائكة مع أنها بنات الله فهي مدبرة لأحوال هذا 
العالم وحینثلِ يحصل الشرك . 

والقول الثالث : وهو قول الحسن وطائفة من المفسرين - أن المراد: أن الجن دعوا الکفار 
إلى عبادة الأصنام وإلى القول بالشركء فقبلوا من الجن هذا القول وأطاعوهم؛ فصاروا من هذا 
الوجه قائلين يكون الجن شركاء لله تعالى . وأقول : الحق هو القول الأول» والقولان الأخيران 
ضعيفان جدًا . أما تفسير هذا الشرك بقول العرب : (الملائکة بنات الله) فهذا باطل من وجوه : 

الوجه الأول: أن هذا المذهب قد حكاه الله تعالى بقوله: وها لم بين ربكت بعر عر 4 
[الأنعام: ]٠٠١‏ فالقول بإثبات البنات لله ليس إلا قول من یقول : (الملائكة بنات الله) فلو فسرنا 
قوله : لوَجَعَلُوا نه سر أ بهذا المعنى يلزم منه التكرار ذ في الموضع الواحد من غير فائدة» 
وأنه لا يجوز . 

الوجه الثاني في إبطال هذا التفسیر : أن العرب قالوا: (الملائكة بنات الله) وإثبات الولد لله 
غیرء وإثبات الشريك له غير والدليل على الفرق بين الأمرين أنه تعالى ميز بينهما في قوله : 
«لَمْ کرد کم بکد © وَكَمْ بک ار طف أك الإعلاص: ۳ ۶ا ولو كان أحدهما عين 
الآخر لكان هذا التفصیل في هذه السورة عبئًا . 

الوجه الثالث : أن القائلین بيزدان وأهرمن يصرحون بإثبات شريك لإله العالم في تدبير هذا 


۱۰٦‏ ظ < سورة الأنعام 
العالم» فصّرٴف اللفظ عنه وحَمُله على إثبات البنات صَرٴف للفظ عن حقيقته إلى مجازه من غير 
ضرورة» وأنه لا يجوز . 

وأما القول الثاني: - وهو قول من يقول : المراد من هذه الشركة : أن الكفار قبلوا قول الجن في 
نف - فهذا في غاية البعد لأن الداعي إلى القول بالشرك لا يجوز تسميته بكونه شریکا 


لله لا بحسب حقیقة اللفظ ولا بحسّب مجازه» وأيضًا فلو حملنا هذه الآية على هذا المعنی لزم 
رقع التكرير من غير فائدة لأن الرد على عبدة الأصنام وعلى عبدة الكواكب قد سبق على 


ا 

وأما قوله تعالی: رَه ففيه بحثان: 

البحث الأول : اختلفوا في أن الضمير في قوله : ركام إلى ماذا يعود؟ على قولين : 

فالقول الأول: | إنه عائد إلى (الجن) والمعنى أنهم قالوا: الجن شركاء الله . ثم إن هؤلاء القوم 
اعترفوا بأن إهرمن محدث» ثم إن في المجوس من يقول: إنه تعالى تفكر في مملكة نفسه 
واستعظمهاء فحصل نوع من العجب» فتولد الشيطان عن ذلك العٌجُب . ومنهم من يقول: شك 
في قدرة نفسه فتولد من شكه الشيطان . فهؤلاء معترفون بأن إهرمن محدث» وأن محدثه هو الله 
تعالى» فقوله تعالى : و ٭ إشارة إلى هذا المعنى» ومتى ثبت أن هذا الشيطان مخلوق لله 
اب ا ب ا 
الضعيف الناقص شريكا للقوي الكامل محال في العقول . 

والقول الثاني : أن الضمير عائد إلى الجاعلين» وهم الذين أثبتوا الشركة بين الله تعالى وبين 
الجن . 

وهذا القول عندي ضعيف لوجهين : أحدهما : أنا إذا حملناه على ما ذكرناه صار ذلك اللفظ 
الواحد دليادٌ قاطمًا تامًا كاماد في إبطال ذلك المذهب» وإذا حملناه على هذا الوجه لم يظهر منه 
فائدة. وثانيهما: أن عود الضمير إلى أقرب المذكورات واجب» وأقرب المذكورات في هذه 
الآية هو الجن» فوجب أن يكون الضمیر عائذا إليه . 

البحث الثاني : : قال صاحب (الکشاف): قرئ: (وخَلّقهم) أي اختلاقهم للإفك . يعني : 
وجعلوا الله خلقهم حيث نسبوا ذبائحهم إلى الله في قولهم : ول مرا يها 4 [الأعراف ۷۸]. 


ثم قال: اورا لم بین ربت ير عِار) وفيه مباحث: 


ای موی ھن 
البحث الأول : أقول: إنه تعالى حكى عن قوم أنهم أثبتوا إبليس شریکا لله تعالی . ثم بعد 
ذلك حكى عن أقوام آخرين أنهم أثبتوا لله بنين وبنات . أما الذین أثبتوا البنین فهم النصارى وقوم 
من اليهودء وأما الذین آثبتوا البنات فهم العرب الذين يقولون: الملائكة بنات الله . 
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وقوله: بعر عِلَرٍ 4 كالتنبيه على ما هو الدليل القاطع في فساد هذا القول» وفيه وجوه. 

الحجة الأولى : أن الإله يجب أن يكون واجب الوجود لذاته» فولده إما أن يكون واجب 
الوجود لذاته أو لا يكون: فإن كان واجب الوجود لذاته كان مستقلاٌ بنفسه قائمًا بذاته لا تعلق له 
في وجودہ بالآخرء ومن كان كذلك لم يكن والد له البتة؛ لأن الولد مُشعر بالفرعية والحاجة . 
وأما إن كان ذلك الولد ممكن الوجود لذاتهء فحينئظٍ يكون وجودہ بإيجاد واجب الوجود لذاته» 
ومن كان كذلك فيكون عبدًا له لا ولدًا له» فثبت أن من عرف أن الإله ما هو امتنع منه أن یُثبت 
له البنات والبنین . 

الحجة الثانیة : أن الولد يحتاج إليه أن يقوم مقامه بعد فنائه» وهذا إنما يُعقل في حق من 
يفنى» أما من تقدس عن ذلك لم يُعقل الولد في حقه . 

الحجة الثالثة : أن الولد مُشعر بكونه متولدا عن جزء من أجزاء الوالد» وذلك إنما يُعقل في 
حق من يكون مركبًا ويمكن انفصال بعض أجزائه عنه» وذلك في حق الواحد الفرد الواجب لذاته 
محال . فحاصل الكلام أن مَن عَلِم أن الإله ما حقيقته استحال أن يقول له ولد. فكان قوله: 

وروا لم بين وبك يمير عِلْرِ 4 إشارة إلى هذه الدقيقة . 

البحث الثاني : قرأ نافع : (وخرّقوا) مشددة الراء. والباقون: (خرَقوا) خفيفة الراء. قال 
الواحدي : الاختيار التخفيف ؛ لأنها أكثر والتشديد للمبالغة والتکثیر . 

البحث الثالث : قال الفراء : معنى (خرقوا) افتعلوا وافتروا. قال: وخرقوا واخترقوا وخلقوا 
واختلقوا وافتروا - واحد. وقال الليث: یقال: تخرق الكذب وتخلقه. وحكى صاخب 
(الکشاف): أنه سٹل الحسن عن هذه الكلمة فقال: كلمة عربية كانت تقولهاء كان الرجل إذا 
كذب كذبة في نادي القوم يقول له بعضهم : قد خرقھا. والله أعلم . ثم قال: ويجوز أن يكون 
من خرق الثوب إذا شقه . أي شقوا له بنین وبنات . 

ثم إنه تعالى ختم الآية فقال: #سبحَددمٌ وتعلل عمًا يفوت( فقوله «سْبَْحدمٌ 4 تنزيه لله عن 
كل ما لا يليق به . وأما قوله: #وتعدل# فلا شك أنه لا يفيد العلو فى المکان ؛ لأن المقصود 
هاهنا تنزيه الله تعالى عن هذه الأقوال الفاسدةء والعلو في المكان لا يفيد هذا المعنیء فثبت أن 
المراد هاهنا التعالي عن كل اعتقاد باطل وقول فاسد. ) 

فإن قالوا: فعلى هذا التقدير لا يبقى بين قوله : (سبحانه) وبين قوله : (وتعالى) فرق . 

ثا بل دقن هما فرق ظاس فإن الب امس لا (سبحانه) أن هذا القاكل رسس 
لا یلیق به» والمراد بقوله: #وَتَدَلّ» كونه في ذاته متعاليًا متقدسًا عن هذه الصفات» سواء 
سبحه مسبح أو لم يسبحه» فالتسبيح يرجع إلى أقوال المسبحين» والتعالي يرجع إلى صفته 
الذاتية التي حصلت له لذاته لا لغيرة . 
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اعلم أنه تعالى لما ب بين فساد قول طوائف أهل الدنيا من المشرکین › شرع في إقامة الدلائل 
على فساد قول من يثبت له الولد فقال : # بیغ لسوت لاض . 

واعلم أن تفسير قوله: 7 یم لسوت لأر قد تقدم في سورة البقرة إلا أنا نشير هاهنا إلى ما 
هو المقصود الأصلي من هذه الآية» فنقول: الإبداع عبارة عن تكوين الشيء من غير سبق مثال ؛ 
ولذلك فإن من أتى في فن من الفنون بطريقة لم يسبقه غيره فيهاء يقال : إنه أبدع فيه . 

إذا عرفت هذا فنقول:إن الله تعالى سَلّم للنصارى أن عيسى حدث من غير أب ولا نطفة» بل 
إنه إنما حدث ودخل ذ في فى الوجود لأن الله تعالى أخرجه إلى الوجود من غير سبق الأب . 

إذا عرفت هذا فنقول: المقصود من الآية أن يقال : إنكم إما أن تريدوا بكونه ولا لله تعالى أنه 
أحدثه على سبيل الإبداع من غير تقدم نطفة ووالد. وإما أن تريدوا بكونه ولد الله تعالى كما هو 
المألوف المعهود من کون الإنسان ولدا لأبيه» وإما أن تريدوا بكونه ولذًا لله مفهومًا ثالتًا مغايرًا 
لهذين المفهومين . 

أما الاحتمال الأول: فباطل؛ وذلك لأنه تعالی وإن كان يُحدث الحوادث في مثل هذا العالم 
الأسفل بناء على أسباب معلومة ووسايط ممخصوصة:» إلا أن النصارى يسدّمون أن العالم الأسفل 
محدث» وإذا كان الأمر كذلك» لزمهم الاعتراف بأنه تعالى خلق السماوات والأرض من غير 
سابقة مادة ولا مدة» وإذا كان الأمر كذلك» وجب أن يكون إحداثه للسماوات والأرض إبداعًا 
فلو لزم من مجرد كونه مبدعا لإحداث عيسى عليه السلام كونه والڈا له لزم من كونه مبدعًا 
للسماوات والأرض كونه والدًا لهماء ومعلوم أن ذلك باطل بالاتفاقء فثبت أن مجرد كونه 
مبدعًا لعيسى عليه السلام لا يقتضي كونه والذا له» فهذا هو المراد من قوله: # بیغ ألَمَوتِ 
رارض وإنما ذكر السماوات والأرض فقط ولم يذكر ما فيهما لأن حدوث ما في السماوات 
والأرض ليس على سبيل الإبداع» أما حدوث ذات السماوات والأرض فقد كان على سبيل 
الإبداعء فكان المقصود من الإلزام حاصلاً بذكر السماوات والأرض لا بذكر ما في السماوات 
والأرضء فهذا إبطال الوجه الأول . 

وأما الاحتمال الثاني: وهو أن يكون مراد القوم من الولادة هو الأمر المعتاد المعروف من الولادة 
في الحيوانات فهذا أيضا باطل» ويدل عليه وجوه: 

الوجه الأول : أن تلك الولادة لا تصح إلا ممن كانت له صاحبة وشهوة» وينفصل عنه جزء› 
ويحتبس ذلك الجزء في باطن تلك الصاحبة» وهذه الأحوال إنما تثبت في حق الجسم الذي 
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على خالق العالم محال . وهذا هو المراد من قوله: لان یکن لم وا وکر کی لم ص € . 

والوجه الثاني : أن تحصيل الولد بهذا الطريق إنما يصح في حق من لا يكون قادرًا على الخلق 
والإيجاد والتكوين دفعة واحدة» فلما أراد الولد وعَجّز عن تكوينه دفعة واحدة عدل إلى تحصيله 
بالطريق المعتاف أما من كان غالا لكل الممكتات قادرا على كل المتحدقات»فإذا آزاد إحذات 
شيء قال له: كن فيكون. ومن كان هذا الذي ذكرنا صفته ونعته» امتنع منه إحداث شخص 
بطريق الولادة . وهذا هو المراد من قوله : راق کل سىء . 

والوجه الثالث : وهو أن هذا الولد إما أن يكون قديمًا أو محدثاء لا جائز أن يكون قديمًا لأن 
القديم يجب كونه واجب الوجود لذاته» وما كان واجب الوجود لذاته كان غنيًا عن غيره فامتنع 
00 

فبقي أنه لو كان ولدًا لوجب كونه حادثاء فنقول : إنه تعالى عالم بجميع المعلومات» فإما أن 
يعلم أن له في تحصیل الولد كمالاً ونفعًا أو يعلم أنه ليس الأمر كذلك : فإن كان الأول فلا وقت 
يفرض أن الله تعالى خلق هذا الولد فيه إلا والداعي إلى إيجاد هذا الولد كان حاصلاً قبل ذلك» 
ومتى كان الداعي إلى إيجاده حاصلا قبله وجب حصول الولد قبل ذلك» وهذا يوجب کون ذلك 
الولد اا توكو سال وإن كان الثاني فقد ثبت أنه تعالى عالِم بأنه لیس له في تحصيل الولد 
كمال حال ولا ازدیاد مرتبة فی الإلهية: وإذا كان الأمر كذلك وجب أن لا يحدثه البتة في وقت 
من الأوقات؛ وهذا هو المراد من قوله : وهو يكل شىء َل وفيه وجه آخر وهو أن يقال : الو لد 
المعتاد إنما يحدث بقضاء الشهوة» وقضاء الشهوة يوجب اللذة» واللذة مطلوبة لذاتهاء فلو 
صحت اللذة على الله تعالى مع أنها مطلوبة لذاتھاء وجب أن يقال : إنه لا وقت إلا وعلم الله 
بتحصيل تلك اللذة يدعوه إلى تحصيلها قبل ذلك الوقت؛ لأنه تعالى لما كان عالمًا بكل 
المعلومات وجب أن يكون هذا المعنى معلومّاء وإذا كان الأمر كذلك» وجب أن یحصل تلك 
اللذة في الأزل» فلزم کون الولد أزليًاء وقد بينا أنه محال» فثبت أن كونه تعالى عالمًا بكل 
المعلومات مع كونه تعالى أزليًا يمنع من صحة الولد عليهء وهذا هو المراد من قوله: “وهو بحل 
شىء عَلِك 4 . فثبت بما ذكرنا أنه لا يمكن إثبات الولد لله تعالى بناء على هذين الاحتمالين 
المعلومين . فأما إثبات الولد لله تعالى بناء على احتمال ثالث فذلك باطل ؛ لأنه غير متصور ولا 
مفهوم عند العقل» فكان القول بإثبات الولادة بناء على ذلك الاحتمال الذي هو غير متصور 
خوضا في محض الجهالة وأنه باطل» فهذا هو المقصود من هذه الآية» ولو أن الأولين والآخرين 
اجتمعوا على أن يذكروا فى هذه المسألة كلامًا يساويه فى القوة والكمال لعجزوا عنه» فالحمد 
لله الذي هدانا لهذا 0000010 لوللا أن هدانا الله . ۱ 
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قوله تعالى: « ولك اه ريک ل له الا ہو یڈ ڪل کیو اعدو 
وهو عل 71 1 وَكبلٌ © 4 

اعلم أنه تعالى لما أقام الحجة على وجود الإله القادر المختار الحكيم الرحيم» وبَیّن فساد 
قول من ذهب إلى الإشراك بالله» وفَصّل مذاهبهم على أحسن الوجوه وبَيّن فساد کل واحد منها 
بالدلائل اللائقة به» ثم حكى مذهب من أثبت لله البنين والبنات» وبَیّن بالدلائل القاطعة فساد 
القول بها؟ فعند هذا ثبت أن إله العالم فرد واحد صمد» منزه عن الشريك والنظير والضد والند 
ومنزه عن الأولاد والبنين والبنات» فعند هذا صرح بالنتيجة فقال: ذلكم الله ربكم لا إله إلا هو 
خالق كل ما سواہ فاعبدوه ولا تعبدوا غيره أحذا فإنه هو المُصلح لمهمات جميع العباد» وهو 
الذي يسمع دعاءهم› ويرى ذلهم وخضوعهم› ويعلم حاجتهم› وهو الوكيل لكل أحد على 
حصول مهماته . ومّن تأمل في هذا النظم والترتيب في تقرير الدعوة إلى التوحيد والتنزيه. 
وإظهار فساد الشرك ٠‏ علم أنه لا طريق أوضح ولا أصلح منه . ٠‏ وفي الآية مسائل : 

المسألة الأولى : : قال صاحب (الکشاف) : (ذلكم) إشارة إ SS‏ 
الصفات» وهو مبتدأ وما بعده أخبار مترادفةء وهي : * أله رذ کل إل الا هر كل ڪل 
ہے 4 أن :ذلك غاب ليله ر على سی ا کت و ناف كان 
هو الحقيق بالعبادة فاعبدوه» ولا تعبدوا أحدًا سواه. 

المسألة الثانية : اعلم أنه تعالى د عن في وہ السورة یٹ الكثيرة افتقار الخلق إلى خالق 
وموجد» ومحدث؛ ومبدع؛ ومدبرء ولم يذكر دليلاً منفصلاً يدل على نفي الشركاء والأضداد 
والأندادء ثم إنه أتبع الدلائل الدالة على وجود الصانع بأن نقل قول من أثبت لله شريكاء فهذا 
ار پور الجزم باللشرياق من وت س0 ال بر ہی 
المحض حيث قال : # دَلِكْم ا اھ ریک لا لک الا ھ هر كللق ڪل تو اندو > وعند هذا 
يتوجه السؤال» وهو أن حاصل ما تقدم إقامة الدلیل على وجود الخالق» وتزییف ف دليل من آئیٹ 
لله شريكاء فهذا القدر كيف أوجب الجزم بالتوحيد المحض؟ فنقول : للعلماء في إثبات التوحيد 
طرق كثيرة» ومن جملتها هذه الطريقة» وتقريرها من وجوه: الأول : قال المتقدمون الصانع 
الواحد كاف» وما زاد على الواحد فالقول فيه متكافئع» فوجب القول بالتوحيد أما قولنا: 
(الصانع الواحد كافي فلأن الإله القادر على كل المقدور ات» العالِم بكل المعلومات- كان في 
كونه إلهّا للعالم» ومدبرًا له) . وأما أن (الزائد على الواحدء فالقول فيه متکافئ)ء فلان الزائد 
على الواحد لم يدل الدليل على ثبوته› فلم يكن إثبات عدد أَؤْلى من إثبات عدد آخرء فيلزم إما 
إثبات آلهة لا نهاية لهاء وهو محالء أو إثبات عدد معين مع أنه ليس ذلك العدد أَؤْلى من سائر 
الأعدادء وهو أيضًا محال» وإذا كان القسمان باطلين لم يبق | إلا القول بالتوحبد. 
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الوجه الثاني في تقرير هذه الطريقة: أن الإله القادر على كل الممکنات العالِم بكل 
المعلومات - كافي في تدبیو العالم» فلو قَدَّرنا إلهًا ثانيًا لكان ذلك الثاني إما أن يكون فاعلا 
وموجودًا لشيء من حوادث هذا العالم أو لا يكون: والأول باطل؛ لأنه لما كان کل واحد منهما 
قادرًا على جميع الممكنات» فكل فِعل يفعله أحدهما صار كونه فاعلاً لذلك الفعل مانعًا للآخر 
عن تحصيل مقدوره» وذلك يوجب کون کل واحد منھما سببًا لعجز الآخر وهو محال . وإن كان 
الثاني لا يفعل فعلاً ولا يوجد شيئًا كان ناقصًا معطللٌ» وذلك لا يصلح للإلهية . 

والوجه الثالث في تقریر هذه الطريقة أن نقول: إن هذا الإله الواحد لا بد وأن يكون كاملا في 
صفات الإلهية» فلو فرضنا إلهًا ثانيًا لكان ذلك الثاني إما أن يكون مشاركا للأول في جميع 
صفات الكمال أو لا يكون» فإن كان مشاركا للأول في جميع صفات الكمال فلا بد وأن يكون 
متميرًا عن الأول بأمر ماء إذ لو لم يحصل الامتياز بأمر من الأمور لم يحصل التعدد والإثنينية: 
وإذا حصل الامتياز بأمر ما فذلك الأمر المميز إما أن يكون من صفات الكمال أو لا يكون: فإن 
كان من صفات الكمال مع أنه حصل الافتياز به لم يكن جميع صفات الكمال مشتركا فيه بينهماء 
إن لم يكن ذلك المميز من صفات الكمال» فالموصوف به يكون موصوفًا بصفة ليست من 
صفات الكمال» وذلك نفصان . فثبت بهذه الوجوه الثلاثة أن الإله الواحد كاف في تدبير العالم 
والإيجادء وأن الزائد يجب نفيه» فهذه الطريقة هي التي ذكرها الله تعالى هاهنا في تقر 
التوحيد . وأما التمسك بدليل التمانع فقد ذكرناه في سورة البقرة . 

المسألة الثالثة : تمسك أصحابنا بقوله: #حيدقٌ كل مو 4 على أنه تعالى هو الخالق 
لأعمال العبادء قالوا: أعمال العباد أشياء» والله تعالى خالق كل شيء بحكم هذه الآية» فوجب 
كونه تعالى خالقا لها . واعلم أنا أطنبنا الكلام في هذا الدليل في كتاب (الجبر والقدر)» ونكتفي 
ههنا من تلك الكلمات بنكت قليلة : قالت المعتزلة : هذا اللفظ وإن كان عامًا إلا أنه حصل مع 
ہشیت سھد یم وي a‏ 

فاحدھما: أنه تعالى قال : #حَديلقٌ کل کک ق کر 4ار اك اعمال الاد تحت قو لد 
#حَياقَ ڪل یو 4 لصار تقدير الآية : أا خلقت أعمالكم فافعلوها بأعيانها أنتم مرة أخرى . 
ومعلوم أن ذلك فاسد . 

وثانيها: أنه تعالى إنما ذكر قوله : #حَيلقٌ كَل کو 4 في معرض المدح والثناء على نفسه. 
فلو دخل تحته أعمال العباد لخرج عن كونه مدحًا وثناء؛ لأنه لا يليق به سبحانه أن يتمدح بخُلق 
الزنا واللواط والسرقة والكفر. 

والٹھا: أنه تعالى قال بعد هذه الآبة : و جاک با ين تو نک مم اسر کل ون کی 
لیا € [الأنعام: IN ٠٤‏ وأنه لا مانع له ألبتة من 
الفعل والترك» وذلك يدل على أن فعل العبد غير مخلوق لله تعالى ؛ إذ لو كان مخلوقًا لله تعالى 
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لما كان العبد مستقلاً به؛ لأنه إذا أوجده الله تعالى امتنع منه الدفع» وإذا لم يوجده الله تعالى 
امتنع منه التحصیل › > فلما دلت هذه الآية على کون العبد مستقلاً بالفعل والترك وثبت أن كونه 
كذلك يمنع أن يقال فعل العبد مخلوق لله تعالى» ثبت أن ذکر قوله : فمن آبصر فلنفسےء .ومن 
عَم فَعلَھ ٹا € [الأنعام : 4 يوجب تخصيص ذلك العموم . 

5500 أن هذه الآية مذكورة عقيب قوله : # وَجَعَلُو بن شرك أل وقد بينا أن المراد منه رواية 
مذهب المجوس في إثبات إلهين للعالم : أحدهما یفعل اللذات والخيرات» والآخر يفعل الآلام 
والآفات» فقوله بعد ذلك : 78> إل إلا هو کیل ڪل ڪل € يجب أن يكون محمولاً على 
إبطال ذلك المذهب» وذلك إنما يكون إذا قلنا: إنه تعالى هو الخالق لکل ما في هذا العالم من 
السباع والحشرات والأمراض والآلام . فإذا حملنا قوله : يلق ڪل کی4 على هذا الوجه 
لم يدخل تحت أعمال العباد. قالوا: فثبت أن هذه الدلائل الأربعة توجب خروج أعمال العباد 
عن عموم قوله تعالى: #حَللقٌ کل ئو . 

والجواب : أنا نقول: الدليل العقلي القاطع قد ساعد على صحة ظاهر هذه الآية» وتقريره أن 
الفعل موقوف على الداعي ء وخالق الداعي هو الله تعالیء ومجموع القدرة مع الداعي يوجب 
الفعل» وذلك يقتضي كونه تعالى خالقًا لأفعال العباد» وإذا تأكد هذا الظاهر بهذا البرهان العقلي 
القاطع زالت الشكوك والشبهات . 

المسألة الرابعة : قوله تعالى : كلق َل ىء تَأَعبدو ہ4 يدل على ترتيب الأمر بالعبادة 
غلى كونه تعالى خالقًا لكل الأشياء بفاء التعقيب» وترتيب الحكم على الوصف بحرف الفاء 
مُشعر بالسببية» فهذا يقتضي أن يكون كونه ثعالى خالقا للأشياء هو الموجب لكونه معبودًا على 
الإطلاق» والإله هو المستحق للمعبودية» فهذا يُشعر بصحة ما يذكره بعض أصحابنا من أن الإله 
عبارة عن القادر على الخلق والوبداع والإيجاد والاختراع . 

المسألة الخامسة دجو ین رل : دلق ڪل و4 على نفي الصفات› 
وعلى کون القرآن مخلوقا . أما نفي الصفات فلأنهم قالوا: لو كان تعالى عالمًا بالعلم قادرًا 
بالقدرة» لكان ذلك العلم والقدرة إما أن يقال: إنهما قديمان أو محدثانء والأول باطل ؛ لأن 
عموم قوله: #حَيلقٌ ڪل ىو يقتضي كونه خالقًا لكل الأشیاءء أدخلنا التخصيص في هذا 
العموم بحسّب ذاته تعالی ؛ ضرورة أنه يمتنع أن يكون خالقا لنفسه > فوجب أن يبقى على عمومه 
فيما سواه» والقول بإثبات الصفات القديمة يقتضي مزيد التخصيص في هذا العموم» وأنه لا 
يجوز. والثاني : - وهو القول بحدوث علم الله وقدرته - فهو باطل بالإجماعء ولأنه يلزم 
افتقار إيجاد ذلك العلم والقدرة إلى سبق علم آخر وقدرة أخرى» وأن ذلك محال . وأما تمسكهم 
بهذه الآية على كون القرآن مخلوقاء فقالوا: القرآن شيء وكل شيء فهو مخلوق لله تعالى بحكم 
هذا العمومء فلزم کون القرآن مخلوقا لله تعالى» أقصى ما في هذا الباب أن هذا العموم دخله 


الآية رقم )٠١١(‏ 1۳ 


التتخصيص في ذات الله تعالى» إلا أن العام المخصوص حجة في غير محل التخصيص ؛ ولذلك 
فإن دخول هذا التخصیص في هذا العموم لم يمنع أهل السنة من التمسك به في إثبات أن أفعال 
العباد مخلوقة لله تعالى . 

وجواب أصحابنا عنه: أنّا نخصص هذا العموم بالدلائل الدالة على كونه تعالى عالمًا بالعلم قادرًا 
بالقدرة» وبالدلائل الدالة على أن كلام الله تعالى قديم 

المسألة السادسة : قوله تعالى : وهو على كل سَىْءِ وكيل( المراد منه أن يحصل للعبد كمال 
التوحيد وتقريره» وهو أن العبد وإن كان يعتقد أنه لا إله إلا هوء وأنه لا مدبر إلا الله تعالیء إلا 
أن هذا العالم عالم الأسباب . 

وسمعت الشيخ الإمام الزاهد الوالد رحمه الله يقول : (لولا الأسباب لما ارتاب مرتاب) وإذا 
كان الأمر كذلك فقد يعلق الرجل القلب بالأسباب الظاهرة» فتارة يعتمد على الأمیرء وتارة 
يرجع في تحصيل مهماته إلى الوزیر ٠‏ فحينئل لا ينال إلا الحرمان ولا يجد إلا تكثير الأحزان» 
والحق تعالى قال: لهو على گل سَىَءِ وَحكيلٌ4 والمقصود أن يعلم الرجل أنه لا حافظ إلا الله 
ولا مصلح للمهمات إلا الله فحينئلٍ ينقطع طمعه عن كل ما سواہ ولا يرجع في مهم من 
المهمات إلا إليه . 

المسألة السابعة : أنه قال قبل هذه الآية بقليل : ولق گل سى( [الأنعام: ]٣٠١‏ وقال هاهنا : 
لق ڪل يٽو( وهذا كالتكرار. 

والجواب من وجوه: الأول: أن قوله: ولق كل سر الأنعام: ٠٠١‏ إشارة إلى الماضيء أما 
قوله: #حَيِلقٌ ڪل نو( فهو اسم الفاعل» وهو يتناول الأوقات كلها . 

والثاني : -وهو التحقيق- : أنه تعالى ذكر هناك قوله: ل ولق گل سو [الأنعام: ]٠١١‏ ليجعله 
مقدمة في بيان نفي الأولادء وهاهنا ذكر قوله : # لق ڪل کے ںو ليجعله مقدمة في بيان أنه 
لا معبود إلا هوء والحاصل أن هذه المقدمة مقدمة توجب أحكامًا كثيرة ونتائج مختلفة» فهو 
SS‏ 


المسألة الثامنة : لقائل أن يقول: الإله هو الذي يستحق أن يكون معبودًاء فقوله : لَه إِلَهَ إل 

هر4 معناه لا يستحق العبادة إلا هوء فما الفائدة في قوله بعد ذلك : دوہ فان هذا ايوهم 
التكرير . 

والجواب : قوله: ##لا إله إلا هو أي لا يستحق العبادة إلا هوء وقوله : اعيو أي لا 
تعبدوا غيره . 


ہے کر سے 


المسألة التاسعة : : القوم كانوا معترفين بوجود الله تعالى كما قال : وکين سألتھم مَنْ خلقَ 
موت وار وَأ التاد: ۰۰ وما أطلقوا لفظ الله على أحد سوى الله سبحانه» كما قال 
تعالى: لهل تَعَلمٌ لم سَمًا» [مريم: ٦٦‏ فقال : #دلحكم أنه لد رک € [الأنعام: ٠‏ أي: الشيء 
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الموصوف بالصفات التي تقدم ذكرها هو الله تعالی؛ ثم قال بعدہ: ښک 4 يعني الذي يربيكم 
ويحسن الكو اينات ہو وهر و ےو ادي سر یت ة إلى حيث يعجز 
العقل عن ضبطهاء كما قال : #وإن کا کے ات یقرت کات 

ثم قال: ل إل هَ إِلَاهْرَ 4 يعني أنكم لما عرفتم وجود الإله المحسن المتفضل المتکرم؛ 
فاعلموا أنه لا إله سواه ولا معبود سواه. 

ثم قال: #حَدلقٌّ ڪل ؟ تو € يعني إنما صح قولنا : (لا إله سواه) لأنه لا خالق للخلق سواہ 
ولا مدبر للعالم إلا هو . فهذا الترتيب ترتيب مناسب مفید . 
قوله تعالى: ل تذرسکه ابد وهو يدر ك ا ا وهر EN‏ ا © 4 

فی هذه الآية مسائل: 

المسألة الأولى : احتج أصحابتا بهذه الآية على أنه تعالى تجوز رؤيته والمؤمنين يرونه يوم 
القيامة من وجوه: 

الأول في تقرير هذا المطلوب أن نقول : هذه الآية تدل على أنه تعالى تجوز رؤيته» وإذا ثبت 
15 - - 8 ۰م" 

أما المقام الأول: فتقريره: أنه تعالى تمدح بقوله : لا تُدَرِكُهُ الاب ۹ وذلك مما يساعد 
الخصم عليه» وعليه بنوا استدلالهم في إثبات مذهبهم في نفي الرؤية . 

وإذا ثبت هذا فنقول: لو لم يكن تعالى جائز الرؤية لما حصل التمدح بقوله: لا ثذرڪه 
لْأَبْصَدرٌ # ألا ترى أن المعدوم لا تصح رؤيته . . والعلوم والقدرة والإرادة والروائح والطعوم لا 
يصح رؤية شيء منهاء ولا مدح لشيء منها في كونها بحيث لا تصح رؤيتهاء فثبت أن قوله : لا 
ترک بضر © يفيد المدحء وثبت أن ذلك إنما يفيد المدح لو كان صحيح الرؤية» وهذا يدل 
على أن قوله تعالئ : لا تُدّرِكَهُ الْأَبْصَْرُ ) يفيد كونه تعالى جائز الرؤية› وتمام التحقيق فيه أن 
الشيء إذا كان في نفسه بحيث یمتنع رؤیتەء فحينئذٍ لا یلزم من عدم رؤيته مدح وتعظيم للشيء ۱ 
أما إذا كان في نفسه جائز الرؤية» ثم إنه قدر على حجب الأبصار عن رؤيته وعن إدراكه كانت 
هذه القدرة الكاملة دالة على المدح والعظمة . فثبت أن هذه الآية دالة على أنه تعالى جائز الرؤية 
بحسّب ذاته . 

وإذا ثبت هذا وجب القطع بأن المؤمنين يرونه يوم القيامة» والدليل عليه أن القائل قائلان : 
قائل قال بجواز الرؤية مع أن المؤمنين يرونه . وقائل قال لا يرونه ولا تجوز رؤيته . فأما القول 
بأنه تعالى تجوز رؤيته مع أنه لا يراه أحد من المؤمنين» فهو قول لم يقل به أحد من الأمة فكان 
باطلاً . فثبت بما ذكرنا أن هذه الآية تدل على أنه تعالى جائز الرؤية فى ذاته» وثبت أنه متى كان 
الأمر كذلك» وجب القطع بأن المؤمئين يرونه» فثبت ہما ذكرنا دلالة هذه الآية على حصول 
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الرؤية» وهذا استدلال لطيف من هذه الآية. 

الوجه الثاني : أن نقول: المراد بالأبصار في قوله: لا ثذرة الْأَبْسرُ4 ليس هو نفس 
الإبصار فإن البصر لا يدرك شيئًا ألبتة في موضع من المواضع ؛ بل المدرك هو المبصر فوجب 
القطع بأن المراد من قوله : للا تُرْرِكُهُ الْہَسَرٌ* هو أنه لا يدركه المبصرون» وإذا كان كذلك 
كان قوله: وهو يدرك الَأَبَصَرٌ € المراد منه : وهو يدرك المبصرين » ومعتزلة البصرة يوافقوننا 
على أنه تعالى يبصر الأشياء» فكان هو تعالى من جملة المبصرینء فقوله: وهو برا الأُبصرٌ » 
يقتضي كونه تعالى مبصرًا لنفسه» وإذا کان الأمر كذلك كان تعالی جائز الرؤية في ذاته» وکان 
تعالى يرى نفسه . وكل من قال : إنه تعالى جائز الرؤية في نفسهء قال: إن المؤمنين يرونه يوم 
القيامة . فصارت هذه الآية دالة على أنه جائز الرؤية وعلى أن المؤمنين یرون يوم القيامة . 

وإن أردنا أن نزيد هذا الاستدلال اختصارًا قلنا: قوله تعالی : #وَمُوٌ بر الأَبصرٌ © المراد منه 
إما نفس البصر أو المبصرء وعلى التقديرين : فيلزم كونه تعالى مبصرًا لإبصار نفسه» وكونه 
مبصرًا لذات نفسه . وإذا ثبت هذا وجب أن يراه المؤمنون يوم القيامة ضرورة أنه لا قائل بالفرق . 

الوجه الثالث في الاستدلال بالآية : أن لفظ * امسر صيغة جمع دخل عليها الألف واللام 
فهي تفيد الاستغراق» فقوله: لا ُرَرِكُهُ ايمسر يفيد أنه لا يراه جميع الأبصارء فهذا يفيد 
سلب العموم» ولا يفيد عموم السلب . 

إذا عرفت هذا فنقول: تخصيص هذا السلب بالمجموع يدل على ثبوت الحكم في بعض أفراد 
المجموع؛ ألا ترى أن الرجل إذا قال : (إن زيدًا ما ضربه كل الناس) فإنه يفيد أنه ضربه بعضھمء 
فإذا قیل : (إن محمذا لل ما آمن به كل الناس) أفاد أنه آمن به بعض الناس» وكذا قوله: # ل 
ثذرڪة الَْسَ رہ4 معناه : أنه لا تدركه جميع الأبصارء فوجب أن يفيد أنه تدركه بعض الأبصار . 
أقصى ما في الباب أن يقال: هذا تمسك بدليل الخطاب»› فنقول : هب أنه كذلك إلا أنه دليل 
صحيح لأن بتقدير أن لا يحصل الإدراك لأحد ألبتة» كان تخصيص هذا السلب بالمجموع من 
حيث هو مجموع عبثّاء وصون کلام الله تعالى عن العبث واجب . 

الوجه الرابع في التمسك بهذه الآية: ما ُقل أن ضرار بن عمرو الكوفي کان يقول: إن الله 
تعالى لا يرى بالعين» وإنما يرى بحاسة سادسة يخلقها الله تعالى يوم القيامة . واحتج عليه بهذه 
الآية فقال : دلت هذه الآية على تخصيص نفي إدراك الله تعالى بالبصر وتخصيص الحكم 
بالشيء يدل على أن الحال في غيره بخلافه» فوجب أن يكون إدراك الله بغير البصر جائرًا فى 
سس :ولجنا قبت ان ار اهر اق جرد الآن لات للت ت أن قان اتال 
يخلق يوم القيامة حاسة سادسة بها تحصل رؤية الله تعالى وإدراکه . فهذه وجوه أربعة مستنبطة 
من هذه الآية يمكن التعويل عليها في إثبات أن المؤمنین يرون الله في القيامة . 

المسألة الثانية : في حكاية استدلال المعتزلة بهذه الآية في نفي الرؤية . 
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اعلم أنهم يحتجون بهذه الآية من وجھین : الأول : أنهم قالوا: الإدراك بالبصر عبارة عن 
الرؤية› بدليل أن قائلاً لو قال: أدركته ببصري وما رأيته . أو قال : رأيته وما أدركته ببصري . فإنه 
يكون كلامه متناقضاء فثبت أن الإدراك بالبصر عبارة عن الرؤية . 

إذا ثبت هذا فنقول: : قوله تعالى : کہ تذرحه کے 1 لْأبْصَدرٌ 4 يقتضي أنه لا يراه شيء من الأبصار في 
شيء من الأحوال. والدليل على صحة هذا العموم وجهان: الأول: يصح استثناء خعيمع 
الأشخاص وجميع الأحوال عنه فيقال: لا تدركه الأبصار إلا بصر فلان» وإلا في الحالة 
الفلانية . والاستثناء يخرج من الكلام ما لولاه لوجب دخوله . 

فثبت أن عموم هذه الآية يفيد عموم النفي عن كل الأشخاص في جميع الأحوال؛ وذلك يدل 
على أن أحدا لا يرى الله تعالى فى شىء من الأحوال . 

الوجه الثاني في بيان أن هذه الآية تفيد العموم : أن عائشة رضي الله عنها لما أنكرت قول ابن 
عباس في أن محمذا ية رأى ربه ليلة المعراج ”2 تمسكت في نصرة مذهب نفسها بهذه الآية: 
ولو لم تكن هذه الآية مفيدة للعموم بالنسبة إلى كل الأشخاص وكل الأحوالء لما تم ذلك 
الاستدلال» ولا شك أنها كانت من أشد الناس علمًا بلغة العرب . فثبت أن هذه الآية دالة على 
النفى بالنسبة إلى كل الأشخاص » وذلك يفيد المطلوب . 

الوجه الثاني في تقریر استدلال المعتزلة بهذه الآية : أنهم قالوا : إن ما قبل هذه الآية إلى هذا 
الموضع مشتمل على المدح والثناء» وقوله بعد ذلك : #وهو يدرك الابصر مر أيضًا مدح وثناء 
فوجب أن يكون قوله: لا تُدَرِكُهُ امسر مدحًا وثناء» وإلا لزم أن يقال : إن ما لیس بمدح 
وثناء وقع فی خلال ما هو مدح وثناء وذلك يوجب الركاكة› وهي غير لائقة بكلام الله . 

إذا ثبت هذا فنقول: كل ما كان عدمه مدحًا ولم يكن ذلك من باب الفعل»؛ كان ثبوته نقصا في 
حق الله تعالیء والنقص على الله تعالى محال؛ لقوله: ##لا تَأَحْدَهْ سد و کک [البقرة: 06 ؟] 
وقوله: لی كدلو ی42 [الشورى: ]١١‏ وقوله: ٣لم‏ يزد ولم بت1 [الإخلاص: ۴ إلى غير 
)١(‏ أورد هذا الحديث ابن تيمية في (جموع الفتاوى) (۳/ ۳۸۲)ء وقال: هذا الحديث كذب باتفاق العلماء . وفي 
الصحیحین من حدیث عائشة رضي الله عنها أنها أنكرت إنكارًا شديدًا على من قال : إن محمدًا رأى ربه . 

أخرجه البخاري في (صحيحه) »)۱۸٤١ /٤(‏ حديث رقم (٤۷٥٥)ء‏ ومسلم في (صحيحه) /۱٥۹/۱(‏ 
۷ء کلا ما من طریق مسروق قال لو ھی ات : يا أبا عائشة ثلاث من تكلم بواحدة منهن 
فقد أعظم على الله الفرية . قلت : ما هن؟ قالت : من زعم أن حمذا يلإو رأى ربه فقد أعظم على الله الفرية . قال : 


وكنت متكئًا فجلست فقلت : :١‏ یا أم المؤمنين أنظريني ولا تعجليني؛ ألم يقل الله عز وجل : ##ولقد هاه ال الین 
[التكوير: ۲۳] وقد ا زل أ 4 [العجم :۳ ] فقالت : آنا أول هذه الأمة سأل عن ذلك رسول الله لا فقال : «إنما 
هو جبريل م أره على صورته التي خلق هاتين المرتين رأيته منهبطًا من السماء سادًا عظم خلقه مابین السماء إلى الأرض» 
فقالت: أولم تسمع أن الله يقول: «لا ترڪ لد وخر يدرك نر َه اليف تق 4 أو ل تسمع أن الله 
یقول : هوم 6 رصق ات تو اعت سولا فیوی بِإِذْنِي ما ياء ِنَم معن حَحكيرٌ 4 
[الشورى: ١ه]‏ 8 نات باقي الثلاثة .. واللفظ لمسلم . 
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ذلك» فوجب أن يقال : كونه تعالى مرئیّا محال . 

واعلم أن القوم إنما قيدوا ذلك بما لا يكون من باب الفعل ؛ لأنه تعالی تَمّدح بنفي الظلم عن 
نفسه في قوله : “وما الله يريد لما لین 4 ان عمران: ۱٠۸‏ وقوله : وما ريك 3. ایل [فصلت : 
وع مع أنه تعالى قادر على الظلم عندهم» فذكروا هذا القيد دفعًا لهذا النقض عن كلامهم . فهذا 
غاية تقرير كلامهم في هذا الباب . 

والجواب عن الوجه الأول من وجوه: الأول : لا نُسلّم أن إدراك البصر عبارة عن الرؤیة؛ 
والدليل عليه : أن لفظ الإدراك في أصل اللغة عبارة عن اللحوق والوصولء قال تعالی : ##ثَالَ 
مك موسو 5 لد زا کڈ أي لملحقون وقال: حى إِذآ أدَرَكَهُ شرف © [يونس : ۰ 
أي لحقهء ویقال : أدرك فلان فلاتًاء وأدرك الغلام أي بلغ الحلمء وأدركت الثمرة» أي 
نضجت . فثبت أن الإدراك هو الوصول إلى الشيء . 

إذا عرفت هذا فنقول: المرئي إذا كان له حد ونهاية وأدركه البصر بجميع حدوده وجوانبه 
ونهاياته» صار كأن ذلك الإبصار أحاط به فتسمى هذه الرؤية إدراكاء أما إذا لم يُحِط البصر 
بجوانب المرئي لم تسم تلك الرؤية إدراكا . فالحاصل أن الرؤية جنس تحتها نوعان: رؤية مع 
الإحاطة ورؤية لا مع الإحاطة» والرؤية مع الإحاطة هي المسماة بالإدراك» فنفي الإدراك يفيد 
نفي نوع واحد من نوعي الرؤية» ونفي النوع لا يوجب نفي الجنس . فلم يلزم من نفي الإدراك 
عن الله تعالى نفي الرؤية عن الله تعالی . فهذا وجه حسن مقبول في الاعتراض على كلام 
الخصم . 

فإن قالوا: لما بينتم أن الإدراك أمر مغاير» للرؤية فقد أفسدتم على أنفسكم الوجوه الأربعة 
التي تمسكتم بها في هذه الآية في إثبات الرؤية على الله تعالى . 

قلنا, هذا بعيد لأن الإدراك أخص من الرؤية» وإثبات الأخص يوجب إثبات الأعم. وأما نفي 
الأخص لا يوجب نفي الأعم» فثبت أن البيان الذي ذكرناه يُبطل كلامكم ولا يُبطل كلامنا . 

الوجه الثاني في الاعتراض أن نقول: هب أن الإدراك بالبصر عبارة عن الرؤية» لکن لم قلتم : 
إن قوله #لّا ُدَرِكُهُ الَْبْصَدرْ 4 يفيد عموم النفي عن كل الأشخاص وعن كل الأحوال وفي كل 
الأوقات؟ وأما الاستدلال بصحة الاستثناء على عموم النفي» فمعارّض بصحة الاستثناء عن 
جمع القلة مع أنها لا تفيد عموم النفي» بل تُسِلَّم أنه يفيد العموم إلا أن نفي العموم غیرء وعموم 
النفي غير» وقد دللنا على أن هذا اللفظ لا يفيد إلا نفي العموم» وبينا أن نفي العموم يوجب 
ثبوت الخصوص ؛ وهذا هو الذي قررناه في وجه الاستدلال . وأما قوله: إن عائشة رضي الله 
عنها تمسكت بهذه الآية في نفي الرؤية . فنقول: معرفة مفردات اللغة إنما تكتسب من علماء 
اللغة» فأما كيفية الاستدلال بالدليل فلا يرجع فيه إلى التقليد» وبالجملة فالدليل العقلي دل على 
أن قوله: الا ُدَرِكُهُ الأْبْصسرُ4 يفيد نفي العموم» وثبت بصريح العقل أن نفي العموم مغاير 
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لعموم النفي» ومقصودهم إنما یتم لو دلت الایة على عموم النفي ؛ فسقط كلامهم . 

الوجه الثالث: أن نقول صيغة الجمع كما تحمل على الاستغراق فقد تحمل على المعهود 
السابق أيضّاء وإذا كان كذلك فقوله : لا تُدَرِكُهُ الْأَبْصرُ 4 يفيد أن الأبصار المعهودة في الدنيا 
لا تدركه» ونحن نقول بموجبه فإن هذه الأبصار وهذه الأحداق ما دامت تبقى على هذه الصفات 
التي هي موصوفة بها في الدنيا - لا تدرك الله تعالى؛ وإنما تدرك الله تعالى إذا تبدلت صفاتھا 
وتغيرت أحوالهاء كلم كلدم : إن عند حصول هذه التغيرات لا تدرك الله؟ 

الوجه الرابع : سَلَّمنا أن الأبصار البتة لا تدرك الله تعالى» فلمَ لا يجوز حصول إدراك الله 
تعالى بحاسة سادسة مغايرة لهذه الحواس» كما كان ضرار بن عمرو يقول به؟ وعلى هذا التقدير 
فلا يبقى فی التمسك بهذه الایة فائدة . 

الوجه الخامس : هب أن هذه الآية عامة إلا أن الآيات الدالة على إثبات رؤية الله تعالى 
خاصة والخاص مقدم على العام» وحينئلٍ ينتقل الكلام من هذا المقام إلى بيان أن تلك الآيات 
هل تدل على حصول رؤية الله تعالى أم لا؟ ۱ 

الوجه السادس : أن نقول بموجب الآية فنقول: سَلمنا أن الأبصار لا تدرك الله تعالى» فلم 
قلتم : | إن المبصرين ¿ لا يدركون الله تعالى؟! فهذا مجموع الأسئلة على الوجه الأول» وأما الوجه 
الثاني فقد بينا أنه یمتنع 'حصول التمدح بنفي الرؤية لو کان تعالى في ذاته بحیث تمتنع رؤیتەء بل 
إنما يحصل التمدح لو كان بحيث تصح رؤيته» ثم إنه تعالى يحجب الأبصار عن رؤيته» وبهذا 
الطريق يسقط كلامهم بالكلية . ثم نقول : إن النفي يمتنع أن يكون سببّا لحصول المدح والثناء ؛ 
وذلك لان النفي المحض والعدم الصرف لا يكون موجبّا للمدح والثناءء والعلم به ضروري؛ بل 
إذا كان النفي دليلاً على حصول صفة ثابتة من صفات المدح والشناءء قيل بأن ذلك النفي يوجب 
المدح . ومثاله أن قوله : ل تَأَحْدُمْ بک و وا وم4 [البقرة: ۲٥٢‏ لا يفيد المدح نظرًا إلى هذا النفي . 
فإن الجماد لا تأخذه سنة ولا نومء إلا أن هذا النفي في حق الباري تعالى يدل على كونه تعالى 
عالمًا بجميع المعلومات أبدًا من غير تبدل ولا زوال» وكذلك قوله: وهو لی ولا بظَمَرٌ 4 
الأنمام: 14] يدل على كونه قائمًا بنفسه غنيًا في ذاته؛ لان الجماد أيضًا لا يأكل ولا يطعم . 

إذاثبت هذا فنقول: قوله : لا تُدْرِحَهُ الْأَبْصرٌ» يمتنع أن يفيد المدح والثناء إلا إذا دل على 
معنى موجود يفيد المدح والثناءء وذلك هو الذي قلناه» فإنه يفيد كونه تعالى قادرًا على حجب 
الأبصار ومنعها عن إدراكه ورؤيته . وبهذا التقرير فإن الكلام ينقلب عليهم حجة» فسقط 
استدلال المعتزلة بهذه الأية من كل الوجوہ . 

المسألة الثالثة : اعلم أن القاضي ذكر في تفسيره وجومًا أخرى تدل على نفي الرؤية» وهي 
في الحقيقة خارجة عن التمسك بهذه الآية» ومنفصلة عن علم التفسير وخوض في علم 
الأصول» ولما فَعَل القاضي ذلك فنحن ننقلها ونجيب عنهاء ثم نذكر لأصحابنا وجومًا دالة على 


الآية رقم )۱۰١(‏ - 


صحة الرؤية: أما القاضي فقد تمسك بوجوه عقلية أولها: أن الحاسة إذا كانت سليمة وكان 
المرئي حاضرًا وكانت الشرائط المعتبرة حاصلة - وهي أن لا يحصل القرب القريب ولا البعد 
البعيد ولا يحصل الحجاب» ویکون المرئي مقابلاً أو في حكم المقابل - فإنه يجب حصول 
الرؤية» إذ لو جاز مع حصول هذه الأمور أن لا تحصل الرؤية جاز أن يكون بحضرتنا بوقات 
وطبلات ولا نسمعها ولا نراھاء وذلك يوجب السفسطة . 

قالوا: إذا ثبت هذا فنقول: إن انتفاء القرب القريب والبعد البعيد والحجاب وحصول المقابلة 
في حق الله تعالى - ممتنع » فلو صحت رؤيته لوجب أن يكون المقتضي لحصول تلك الرؤية هو 
سلامة الحاسة وكون المرئي تصح رؤيته» وهذان المعنيان حاصلان في هذا الوقت» فلو کان 
بحيث تصح رؤيته لوجب أن تحصل رؤيته في هذا الوقت» وحيث لم تحصل هذه الرؤية عَلِمنا 
أنه ممتنع الرؤية . 

والحجة الثانية : أن كل ما كان مرئيًا كان مقابلاً أو في حکم المقابل» والله تعالى لیس 
كذلك» فوجب أن تمتنع رؤيته . 

والحجة الثالثة : قال القاضي : ويقال لهم : كيف يراه أهل الجنة دون أهل النار؟ إما أن يقرب 
منهم أو يقابلهم فيكون حالهم معه بخلاف أهل النار وهذا يوجب أنه جسم يجوز عليه القرب 
والبعد والحجاب! ! 

والحجة الرابعة : قال القاضي : إن قلتم : إن أهل الجنة يرونه في كل حال حتى عند الجماع 
وغيره» فهو باطل» أو يرونه في حال دون حال» وهذا أيضا باطل؛ لأن ذلك يوجب أنه تعالى 
مرة يقرب وأخرى يبعد» وأيضًا فرؤيته أعظم اللذات» وإذا كان كذلك وجب أن یکونوا مشتهين 
لتلك الرؤية أبداء فإذا لم يروه في بعض الأوقات وقعوا في الغم والحزن وذلك لا يليق بصفات 
أهل الجنة . فهذا مجموع ما ذكره في (كتاب التفسير) . واعلم أن هذه الوجوه في غاية الضعف : 

أما الوجه الأول: فيقال له: هب أن رؤية الأجسام والأعراض عند حصول سلامة الحاسة 
وحضور المرئي وحصول سائر الشرائط واجبة» فلم قلتم : إنه يلزم منه أن يكون رؤية الله تعالى 
عند سلامة الحاسة وعند كون المرئي بحيث يصح رؤيته واجبة؟ ألم تعلموا أن ذاته تعالى مخالفة 
لسائر الذوات؟ ولا يلزم من ثبوت حكم في شيء ثبوت مثل ذلك الحكم فيما يخالفه . والعجب 
من هؤلاء المعتزلة أن أولهم وآخرهم عولوا على هذا الدلیل ء وهم يعون الفطنة التامة والكياسة 
الشديدة» ولم يتنبه أحد منهم لهذا السؤال» ولم يخطر بباله ركاكة هذا الكلام . 

وأما الوجه الثاني: فيقال له : إن النزاع بیننا وبينك وقع في أن الموجود الذي لا يكون مختصًا 
بمكان وجهة» هل يجوز رؤيته أم لا؟ فإما أن تٌدّعوا أن العلم بامتناع رؤية هذا الموجود 
الموصوف بهذه الصفة علم بديهي أو تقولوا: إنه علم استدلالي : والأول باطل لأنه لو كان العلم 
به بديهيًا لما وقع الخلاف فيه بين العقلاء. وأيضًا: فبتقدير أن يكون هذا العلم بديهيًا كان 
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الاشتغال بذكر الدليل عبثاء فاتركوا الاستدلال واكتفوا بادعاء البديهة . وإن کان الثاني فنقول : 
قولكم : المرئي يجب أن يكون مقاب أو في حكم المقابل . إعادة لعين الدعوى؛ لأن حاصل 
الكلام أنكم قلتم : الدليل على أن ما لا يكون مقابلاً ولا في حكم المقابل لا تجوز رؤيته» أن كل 
ما كان مرئيًا فإنه يجب أن يكون مقابلا أو في حكم المقابل» ومعلوم أنه لا فائدة في هذا الكلام 
إلا إعادة الدعوى . 

وأما الوجه الثالث: فيقال له : لم لا يجوز أن يقال: إن أهل الجنة يرونه وأهل النار لا يرونه؟ لا 
ار حي وكيا حر بل سو خاو ار ہی لو ہو را يك كو نبي 
عيون أهل النار فلو رجعت في إبطال هذا الكلام إلى أن تجويزه يفضي إلى تجويز أن يكون 
کے ایر لات الات ر70 ھا وله عا كان هذ ار إلى الطريقة لاف شمن 
بعر ھا 

وأما الوجه الرابع: فیقال : لم لا يجوز أن يقال : إن المؤمنین یرون الله تعالى في حال دون 
حال . أما قوله : فهذا يقتضي أن یقال : إنه تعالى مرة يقرب ومرة يبعد. فيقال: هذا عَوْد إلى أن 
الإبصار لا يحصل إلا عند الشرائط المذكورة» وهو عَوْد إلى الطريق الأول» وقد سبق جوابه . 

وا عو لس . فيقال له : إنها وإن كانت كذلك إلا أنه لا يبعد أن يقال : 
إنهم يشتهونها في حال دون حال» بدليل أن سائر لذات الجنة ومنافعها طيبة ولذيذة» ثم إنها 
تحصل في حال دون حال > فكذا هاهنا. فهذا تمام الكلام في الجواب عن الوجوه التي ذكرها في 
هذا الباب . 

ا ا وہ سر پر ا ہو E‏ 
عفر و ات للائقة بها: فالأول: أن موسى عليه السلام طلب الرؤية 
من الله تعالی؛ کو دو سید . والثاني : أنه تعالی عَلَق الرؤية على 
استقرار الجبل حيث قال: إن اسکفر مانم وف رين 4 [الأعراف: 147] واستقرار الجبل 
جائز» والمعلق على الجائز جائز وهذان الدليلان سيأتي تقريرهما إن شاء الله تعالى فى سورة 
الأعراف . 

الحجة الثالثة : التمسك بقوله : الا تدرك الْأبْصرُ4 من الوجوه المذكورة . 

الحجة الرابعة : التمسك بقوله تعالى : ٭ لأس أَحْسَنوا ا تا رت ٦:‏ وتقریرہ قد 
ذكرناه في سورة يونس . 

الحجة الخامسة : التمسك بقوله تعالی : #فن كان بجوأ لماه ري [الكهف: ]٠٠١‏ وكذا القول فى 
رد ویو ری ہو شس شوہ ۱ 

الحجة السادسة : التمسك بقوله تعالی : رة رات 2 28 یما وملا كيرا [الإنسان: ]٢٢‏ فإن 
إحدى القراءات في هذه الآية : (مَلِكَا) بفتح الميم وكسر اللام» 5 المسلمون على أن ذلك 
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الملك ليس إلا الله تعالى . وعندي التمسك بهذه الایة أقوى من التمسك بغيرها . 

اة السابعة» الغمسك يقوله تعالى 1/92 عن َم ول نما ا ما 
وتخصیص الكفار بالحَجُبٍ يدل على أن المؤمنین لا يكونون محجوبين عن رؤية الله عز وجل . 

الححة الثامنة : التمسك بقوله تعالى : # ولقد داه لا اَی عند درو امن 4 [النجم: ۱۳ء ]١٤‏ 
وتقرير هذه الحجة سيأتي في تفسير سورة النجم . 

الحجة التاسعة : أن القلوب الصافية مجبولة على حب معرفة الله تعالى على أكمل الوجوه. 
وأكمل طرق المعرفة هو الرؤية . فوجب أن تكون رؤية الله تعالى مطلوبة لكل أحدء وإذا ثبت 
هذا وجب القطع بحصولها لقوله تعالی : وک فها ما هی أَنْفْسَكُمَ4 [نصلت: 8١‏ . 

الحجة العاشرة : قوله تعالى : ل اين ءام ويلا لصحت كانت هم جت الْفردَوْسٍ رلا € [الكهف : 
۷ دلت هذه الآية على أنه تعالى جعل جميع جنات الفردوس تُڑلاً للمؤمنين» والاقتصار فيها 
على النزل لا يجوزء بل لا بد وأن يحصل عقيب النزل تشريف أعظم حالا من ذلك النزل» وما 
ذاك إلا الرؤية . 

الحجة الحادية عشرة: قوله تعالى : لو يمير اض © إل َتنا ارم [القيامة: ۷۷ ٠۰‏ وتقرير 
كل واحد من هذه الوجوه سيأتي في الموضع اللائق به من هذا الكتاب . وأما الأخبار فكثيرة 
منها: الحديث المشهور وهو قوله عليه السلام : «سَتَرَوْنَ رَبَكُمْ کَمَا تَرَوْنٌ القَمَر لَيلَهَ البَذرِء لا 
تَضَامُونَ في رُیَتِا''' واعلم أن التشبيه وقع في تشبيه الرؤية بالرؤية في الجلاء والوضوح» لا في 
تشبيه المرئي بالمرئي» ومٹھا: ما اتفق الجمهور عليه من أنه لئ قرأ قوله تعالى : # ارين أَحَسَنُوا 
لی وَزِسَادَةٌ € [يونس: ٦‏ فقال : «الحسنى هي الجنةء والزيادة: النظر إلى وجه الله» ومنها: 
أن الصحابة رضي الله عنهم اختلفوا في أن النبي يل هل رأى الله ليلة المعراج؟ ولم يكفر 
بعضهم بعضًا بهذا السبب» وما نسبه إلى البدعة والضلالة» وهذا يدل على أنهم کانوا مجمعين 
على أنه لا امتناع عقلاً في رؤية الله تعالى . فهذا جملة الكلام في سمعيات مسألة الرؤية . 

المسألة الخامسة : دل قوله تعالی : رر بُرَرِكُ الْأَبرٌ € على أنه تعالی يرى الأشياء ويبصرها 
ويدركهاء وذلك لأنه إما أن يكون المراد من الأبصار عين الأبصار . أو المراد منه المبصرين» 
فإن كان الأول وجب الحكم بكونه تعالى رائيًا لرؤية الرائين ولأبصار المبصرين» وكل من قال 
ذلك قال : إنه تعالى يرى جميع المرئيات والمبصرات . وإن كان الثاني وجب الحكم بكونه 
تعالى رائيا للمبصرين» فعلى كلا التقديرين تدل هذه الآية على كونه تعالى مبصرًا للمبصرات 
رائيًا للمرئيات . 
)١(‏ متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (مواقيت الصلاة)» باب : (فضل صلاة العصر) (۲/ ٤٥)ء‏ حديث رقم 


(٤٥٥۵)ء‏ ومسلم في كتاب (المساجد ومواضع الصلاة) (۱/ »)٤۳۹‏ حديث رقم (۲۱۱)ء كلاهما من طريق 
إسماعيل بن أبي خالد . . . به . ۱ 
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المسألة السادسة : قوله تعالى : #وهو يدرك الأبتصر 00 معناه أنه تعالى هو يدرك 
الأبصار ولا یدرکھا غير الله تعالى» والمعنى أن الأمر الذي به يصير الحي رائيًا للمرئيات 
ومبصرًا للمبصرات ومدركا للمدركات - أمر عجيب وماهية شريفة› امع ول گا 
ومع ذلك فإن الله تعالى مدرك لحقيقتها مطلع على ماهيتهاء فيكون المعنى من قوله: لا 
تُدْرِكُهُ الْأَبصرُ» هو أن شيئًا من القوى المدركة لا تحيط بحقيقته» وأن عقلاً من العقول لا 
يقف على كنه صمديته» فكلت الأبصار عن إدراكه» وارتدعت العقول عن الوصول إلى ميادين 
عزته» وكما أن شيئا لا يحيط به» فعلمه محيط بالكل» وإدراكه متناول للكل» فهذا كيفية نظم 
هذه الآية . 

المسألة السابعة: قوله : #وَهُوٌ أَللَطِيثُ بر4 اللطافة ضد الكثافة» والمراد منه الرقة 
وذلك في حق الله ممتنع ء فوجب المصير فيه إلى التأويل» وهو من وجوه: 

الوجه الأول: المراد لطف صنعه في تركيب أبدان الحيوانات من الأجزاء الدقیقةء والأغشية 
الرقيقة» والمنافذ الضيقة التى لا يعلمها أحد إلا الله تعالی . 

توعللای) السمداہ عق الإا را ای ارسیت 

والوجه الثالث : أنه لطيف بعباده» حيث يثني عليهم عند الطاعة» ويأمرهم بالتوبة عند 
المعصیةء ولا يقطع عنهم سواد رحمته» سواء كانوا مطيعين أو كانوا عصاۃ . 

الوجه الراء بع : أنه لطيف بهم حيث لا يأمرهم فوق طاقتهم» وينعم عليهم بما هو فوق 
استحقاقهم . وأما الخبير : مر ہی بے اقلم :ومني اند زليه عادو كز عالما بها 
هم عليه من ارتكاب المعاصي والإقدام على القبائح . وقال صاحب (الكشاف): 8 اللطِيفك» 
معناه : أنه يلطف عن أن تدركه الأبصار #«األْبِير4 بكل لطيف» فهو يدرك الأبصارء وللايلطف 
ل ا ا 0 
قوله تعالى: ظ 5 لذ جاک بصابز من رد کے ےر O‏ کت 

وم أنأ 2 حفیظ ©4 

في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : : اعلم أنه تعالى لما قرر هذه البيانات الظاهرة» والدلائل القاهرة في هذه 
المطالب العالية الشريفة الإلهيةء عاد إلى تقرير أمر الدعوى والتبليغ والرسالة فقال : د جایکم 
بصا م لار مر اضر وكما أن البصر اسم للإدراك التام الكامل الحاصل 
بالعين التي في الرأس› فالبصيرة اسم للإدراك التام الحاصل في القلب» قال تعالى : ٭ بل اسن 
عل نيو بَصِيرَة € [القيامة: 4١]أي‏ له من نفسه معرفة تامة» وأراد بقوله : # هد جایکم بصابر ِن ريک 
الآيات المتقدمة؛ وهي في أنفسها ليست بصائر إلا أنها لقوتها وجلالتها توجب البصائر لمن 
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عرفهاء ووقف على حقائقهاء فلما كانت هذه الآيات أسبابًا لحصول البصائر» سميت هذه 
الآيات أنفسها بالبصائر» والمقصود من هذه الآية بيان ما يتعلق بالرسول وما لا يتعلق به.  ٠‏ 

أما القسم الأول: - وهو الذي يتعلق بالرسول - فهو الدعوة إلى الدين الحق» وتبليغ الدلالة 
والبينات فيهاء وهو أنه عليه السلام ما قصّر في تبليغها وإيضاحها وإزالة الشبهات عنهاء وهو 
المراد من قوله : 6د جایکم با ين 4:65 . 

وأما القسم الثانی: - وهو الذي لا يتعلق بالرسول - فإقدامهم على الإيمان وترك الکفرء فإن 
هذا لا يتعلق بالرسولء بل يتعلق باختيارهم» ونفعه وضره عائد إليهم» والمعنى : مَن أبصر 
الحق وآمن فلنفسه أبصر وإياها نفع » ومن عمي عنه فعلى نفسه عمي وإياها ضر بالعمی وا أا 
مَك حَنِيظٍ» أحفظ أعمالكم وأجازيكم عليها. إنما أنا منذرء والله هو الحفيظ عليكم . 

المسألة الثانية : في أحكام هذه الآية» وهي أربعة ذكرها القاضي : فالأول: القرض بهذه البصائر 
أن يُنتفع بها اختيارًا استحق بها الثواب ء لا أن يحمل عليها أو يلجا إليها؛ لأن ذلك يُبطل هذا 
الغرض . والثاني: أنه تعالى إنما دلنا وبين لنا منافع ء وأغراض المنافع تعود إليناء لا لمنافع تعود 
إلى الله تعالى . والثالث: أن المرء بعدوله عن النظر والتدبر یضر بنفسەء ولم يؤت إلا من قبله لا من 
قبل ربه . والرابع: أنه متمكن من الأمرين ؛ فلذلك قال : فمن أبصر مةه وَمَنْ عى عليه * . 

قال : وفيه إبطال قول المجبرة في المخلوق؛ وفي أنه تعالى يكلف بلا قدرة . 

واعلم أنه متى شرعت المعتزلة في الحكمة والفلسفة والأمر والنهي» فلا طريق فيه إلا 
معارضته بسؤال الداعي فإنه يهدم كل ما يذكرونه . 

المسألة الثالثة : المراد من الإبصار هاهنا العلم ء ومن العمى الجهل» ونظيره قوله تعالى : 
قا لا می الابصدرٌ وللكن تی اقلوب لق في اشک [الحج: ٤۰‏ . 

المسألة الرابعة: قال المفسرون: قوله: فمن آبصر ملِنَفْسِهء ومن عى مها معناه: لا 
آخذكم بالإیمان أخذ الحفيظ عليكم والوكيل . قالوا: وهذا إنما كان قبل الأمر بالقتالء فلما أمر 
بالقتال صار حفيظًا عليهم . ومنهم من يقول : آية القتال ناسخة لهذه الآية . وهو بعيد فكأن هؤلاء 
المفسرين مشغوفون بتكثير النسخ من غير حاجة إليه» والحق ما تقرره أصحاب أصول الفقه إن 
الأصل عدم النسخ ؛ فوجب السعي في تقليله بقدر الإمكان . 

قوله تعالى: ‏ وكناللكت تصرف ليت ولیٹولوا دَرَسَتَ 
وليه لور علوت © 4 

اعلم أنه تعالى لما تمم الكلام في الإلهيات إلى هذا الموضع شرع من هذا الموضع في إثبات 
النبوات» فبدأ تعالى بحكاية شبهات المنكرين لنبوة محمد يل . 

فالشبهة الأولى: قولهم : يا محمد إن هذا القرآن الذي جئتنا به كلام تستفيده من مدارسة العلماء 


نل سورة الأنعام 
ومباحثة الفضلاء» وتنظمه من عند نفسك› ثم تقرأه عليناء وتزعم أنه وحي نزل عليك من الله 
تعالى . ثم أنه تعالى أجاب عنه بالوجوه الكثيرة» فهذا تقرير النظم . وفي الآية مسائل : 

المسألة الأولى: اعلم أن المراد من قوله : #وكدلت نرف آلأيتِ 4 يعني أنه تعالى يأتي بها 
متواترة حالا بعد حال . 

ثم قال: ريفولا درست وفيه مباحث: 

البحث الأول: حكى الواحدي : في قوله درس الكتاب قولين : الأول: قال الأصمعي : أصله 
من قولهم : (درس الطعام) إذا داسه» يدرسه دراسًا والدراس : الدياس بلغة أهل الشام . قال: 
ودرس الكلام من هذا أي يدرسه فيخف على لسانه . والثاني : قال أبو الھیٹم درست الکتاب ء أي 
ذللته بكثرة القراءة حتى خف حفظه. من قولهم درست الثوب أدرسه درسًا فهو مدروس 
ودریس؛ أي أخلقته» ومنه قيل للثوب الخلق دريس لأنه قد لان» والدراسة الرياضة» ومنه 
درست السورة حتى حفظتھا . ثم قال الواحدي : وهذا القول قريب مما قاله الأصمعي بل هو 
نفسه ؛ لأن المعنى يعود فيه إلى التذليل والتليين . 

البحث الثانى : قرأ ابن كثير وأبو عمرو: (دارست) بالألف ونصب التاء» وهو قراءة ابن 
سان ربج ليرفا قرأتَ على اليهود وقرؤوا عليك» وجرت بينك وبينهم مدارسة 
ومذاكرة . ويقوي هذه القراءة قوله تعالى : وبال الي كَفَروا ِن هنذا إل لك افتزينه وآعانم يد كوم 
حرو € [الفرقان: 4] وقرأ ابن عامر (دَرَسَتْ) أي هذه الأخبار التي تلوتها علينا قديمة قد ُرست 
وانمحت» ومضت» من الدرس الذي هو تعفي الأثر وامحاء الرسم» قال الأزهري: من قرأ 
(دَرَسَتَ) فمعناه تقادمت» أي هذا الذي تتلوه علينا قد تقادم وتطاول› وهو من قولهم: درس 
الأثر يدرس دروسا. 

واعلم أن صاحب (الكشاف) روى هاهنا قراءات أخر ى : فإحداها: (درَّسَتْ) بضم الراء مبالغة 
في (دَرَسَتْ) أي اشتد دروسها . وثانيها: (دَرِسَتْ) على البناء للمفعول بمعنى قدمت وعفت . 
وٹالٹھا: (دَرِسَتُ) وفسروها بدارست اليهود محمذا. ورابعها: (درس) أي درس محمد . 
وخامسها: (دارسات) على معنى هي دارسات» أي قديمات أو ذات درس كعيشة راضية . 

البحث الثالث : (الواو) في قوله : #وَلَيَقُولوَأ4 عطف على مضمر والتقدير: وكذلك نصرف 
الآيات لنلزمهم الحجة وليقولواء فحذف المعطوف عليه لوضوح معناه . 

البحث الرابع : اعلم أنه تعالى قال: لا وَكَدَلِك صرف الآيتِ4 ثم ذكر الوجه الذي لأجله 
صرف هذه الآيات» وهو أمران: أحدهما قوله تعالى : # ليوو والثاني : قوله : « وليم لور 
يعُلمُورت4 . أما هذا الوجه الثاني فلا إشكال فيه لأنه تعالى بین أن الحكمة في هذا التصريف أن 
يظهر منه البيان والفهم والعلم . وإنما الكلام في الوجه الأول وهو قوله : (وليقولوا دارست) لأن 
قولهم للرسول (دارست) كفر منهم بالقرآن والرسول؛ وعند هذا الكلام عاد بحث مسألة الجبر 
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والقدر. فأما أصحابنا فإنهم أجروا الكلام على ظاهره فقالوا: معناه: إنا ذكرنا هذه الدلائل حالاً 
بعد حال ليقول بعضهم : (دارست) فيزداد كفرًا على كفر» وتثبيئًا لبعضهم فیزداد إيماتا على 
إيمان. ونظيره قوله تعالى : یسل گے مكذيرا وَيَهُدِى و كديرا » [البقرة: 5؟] وقوله : رم 
ألررت فى فلوبھم عر 5 فزاد ممم رِجسا 01 رجسهرٌ # [التوبة: ۰.۱۱۲٢‏ وأما المعتزلة فقد تحيروا: 
قال الجبائى والقاضی : وليس فيه إلا أحد وجهين : الأول : أن يحمل هذا الإثبات على النفى» 
والتقدیر : وكذلك نصرف الآيات لئلا يقولوا درست . ونظيره قوله تعالى : ب الہ لكم أن 
71 وخ ع ع 
تن لوا 4 [النساء: ۱۷]ومعناہ : لئلا تضلوا. والثاني : أن تحمل هذه اللام على لام العاقبة. 
والتقدیر : أن عاقبة أمرهم عند تصريفنا هذه الآيات أن يقولوا هذا القول مستندین إلى اختيارهم› 
عادلين عما يلزم من النظر في هذه الدلائل . هذا غاية كلام القوم في هذا الباب . 

ولقائل أن يقول: أما الجواب الأول فضعيف من وجهين : الأول: أن حمل الإثبات على النفي 
تحريف لكلام الله وتغيير له» وفَبُّح هذا الباب يوجب أن لا يبقى وثوق لا بنفيه ولا بإثباته 
وذلك يُخرجه عن كونه حجة وأنه باطل . والثاني: أن بتقدیر أن يجوز هذا النوع من التصرف في 
الجملة» إلا أنه غير لائق ألبتة بهذا الموضع ؛ وذلك لن النبي ال كان يُظهر آيات القرآن نجمًا 
نجمّاء والكفار كانوا يقولون: إن محمدًا يضم هذه الآيات بعضها إلى بعض ويتفكر فيها 
وبٔصلحھا آية فآية ثم يُظهرهاء ولو كان هذا بوحي نازل إليه من السماءء فلم لايأتي بهذا القرآن 
دفعة واحدة؟ كما أن موسى عليه السلام أتى بالتوراة دفعة واحدة؟ 

إذا عرفت هذا فنقول:إن تصريف هذه الآيات حالاً فحالاً هي التي أوقعت الشبهة للقوم في أن 
محمذا يي إنما يأتي بهذا القرآن على سبيل المدارسة مع التفکر والمذاكرة مع أقوام آخرين» 
وعلى ما يقول الجبائى والقاضى فإنه يقتضى أن يكون تصريف هذه الآيات حالا بعد حال يوجب 
أن يمتنعوا من القول بأن محمذا عليه الصلاة والسلام إنما أتى بهذا القرآن على سبيل المدارسة 
والمذاكرة . فثبت أن الجواب الذي ذكره إنما يصح لو جعلنا تصريف الآيات علة لأن يمتنعوا من 
ذلك القول» مع آنا بينا أن تصريف الآيات» هو الموجب لذلك القول» فسقط هذا الكلام . 

وأما الجواب الثانی: -وهو حمل اللام على لام العاقبة- فهو أيضًا بعيد لأن حمل هذه اللام على 
در وم ا 
۰ 0 ۰ ےم رہ ہے سو سس مه ہم .۰ 5 ص ہے یھ or‏ هه مر وول 
في قوله: # وليقولوا درست لام العاقبة في قوله : * ولتم لموم يلر للحقيقة فقد حصل 
تقديم المجاز على الحقيقة في الذكرء وأنه لا يجوز . 

فثبت ہما ذكرنا ضَعُف هذين الجوابين وأن الحق ما ذكرنا أن المراد منه عين المذكور فى قوله 
1 0 راو ہے 2ج 0 1 7 0200 4 
تعالی : ٭ یسل بو كيرا وَيَهُدی روہ كثِيرا4 ومما يؤكد هذا التأويل قوله: # وبي مور 
يعمو يعني أنا ما بيناه إلا لهؤلاءء فأما الذين لا يعلمون فما بينا هذه الآيات لهم» ولما دل 
هذا على أنه تعالى ما جعله بيانًا إلا للمؤمنين ثبت أنه جعله ضلالاً للكافرين» وذلك ما قلنا . 
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والله أعلم . 


فوله تعالى: 


3 
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الله إلا هو واعرص عن 
المشركن 
ه42 

اا القرآن إلى الافتراءء أو إلى أنه 
يدارس أقواماء سی هده العلوم يني > ثم ينظمها قرآناء ويدعي أنه نزل عليه من الله تعالى» 
أتبعه بقوله: ا يع مآ أوى للك يِن َي € لثلا يصير ذلك القول سببّا لفتوره في تبليغ الدعوة 
والرسالة. و می بر ]زان الجن ہو وی ہد بدا یپ سد رن 
بقوله : ل وله إِلا مو 4 على أنه تعالى لما كان واحدًا في الإلهية فإنه يجب طاعته» ولا يجوز 
الإعراض عن تكاليفه بسبب جهل الجاهلين وزيغ الزائغين . 

وأما قوله: #وَأَعْرِضٌ عَن الْمْتَرِكِنَ 4 فقيل : المراد ترك المقابلة . فلذلك قالوا: إنه منسوخ . 
وهذا ضعیف لأن الأمر بترك المقابلة فى الحال لا يفيد الأمر بتركها دائمّاء وإذا كان الأمر كذلك 
لم یجب التزام مو ا ا ل يي الله 


روم ے - 


قوله تعالی: راو کا ۲ شیا رکا جما عه حفط وما أنت عم 
وکلِ ®4 


اطم أن هذا اكلام اکا خلق يقولي للرسول عليه الا : إنما جمعت هذا القرآن من 
مدارسة الناس ومذاكرتهم . فكأنه تعالى يقول له: لا تلتفت إلى سفاهات هؤلاء الکفار ولا 
یثقلن عليك كفرهم. فإني لو أردت إزالة الكفر عنهم لقدرت» ولكني تركتهم مع کفرھم؛ فلا 
ينبغي أن تشغل قلبك بكلماتهم . 

واعلم أن أصحابنا تمسكوا بقوله تعالى : #ولز کا ا مآ شأ والمعنى : ولو شاء الله أن 
لا یشرکوا ما أشركواء وحيث لم يحصل الجزاء علمنا أنه لم يحصل الشرطء ٠‏ فعلِمنا أن 
مشيئة الله تعالى بعدم إشراكهم غير حاصلة لات ال اليك الال سر اراد من 
الكل الإيمان» وما شاء من أحد الکفر والشرك» وهذه الآية تقتضي أنه تعالى ما شاء من الكل 
الإيمان» فوجب التوفيق بين الدليلين فيحمل مشيئة الله تعالى ااي على مشيئة الإيمان 
الاختياري الموجب للثواب والثناء» ويحمل رس لويمانهم على الإيمان الحاصل بالقهر 
والجبر والإلجاء . يعني أنه تعالى ما شاء منهم أن يحملهم على الإيمان على سبيل القهر 
والإلجاء؛ لان ذلك يبطل التكليف ويخرج الإنسان عن استحقاق ق الثواب . هذا ما عول القوم 
عليه في هذا الباب» وهو في غاية الضعف. ويدل عليه وجوه: الأول: لا شك أنه تعالى هو 
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الذي أقدر الكافر» على الكفر فقدرة الكفر إن لم تصلح للإيمان فخالق تلك القدرة لا شك أنه 
كان مريدًا للكفرء وإن كانت صالحة للإيمان لم يترجح جانب الكفر على جانب الإيمان إلا عند 
حصول داع يدعوه إلى الإيمان» وإلا لزم رجحان أحد طرفي الممكن على الآخر لا لمرجح وهو 
محال» ومجموع القدرة مع الداعي إلى الكفر يوجب الكفرء وإذا كان خالق القدرة والداعي 
هو الله تعالى» وثبت أن مجموعهما يوجب الكفرء ثبت أنه تعالى قد أراد الکفر من الكافر . 
الثاني في تقرير هذا الكلام أن نقول : إنه تعالى كان عالمًا بعدم الإيمان من الكافر» ووجود 
الإيمان مع العلم بعدم الإيمان متضادانء ومع وجود أحد الضدين كان حصول الضد الثاني 
محالاًء والمحال مع العلم بكونه محالاً غير مراد» فامتنع أن يقال: إنه تعالى يريد الإيمان من 
الكافر . الثالث : هب أن الإيمان الاختياري أفضل وأنفع من الإيمان الحاصل بالجبر والقهرء إلا 
أنه تعالى لما علم أن ذلك الأنفع لا يحصل البتة» فقد كان يجب في حكمته ورحمته أن يحلق فيه 
الإيمان على سبيل الإلجاء؛ لأن هذا الإيمان وإن كان لا يوجب الثواب العظيم» فأقل ما فيه أن 
يخلصه من العقاب العظيم» فترك إيجاد هذا الإيمان فيه على سبيل الإلجاء - يوجب وقوعه في 
شد العذاب» وذلك لا يليق بالرحمة والإحسانء ومثاله أن من كان له ولد عزيز» وكان هذا 
الأب في غاية الشفقة» وكان هذا الولد واقفًا على طرف البحر فيقول الوالد له: (غص في قعر 
خا الجر سرج ت'وص الوالد فلم آله ]ذا عاض فى ال 
هلك وغرق» فهذا الأب إن كان ناظرًا في حقه مشفقًا عليه وجب عليه أن يمنعه من الغوص في 
قعر البحر ويقول له: اترك طلب تلك اللآلي فإنك لا تحدها وتهلك› ولكن الأؤلى لك أن تكتفي 
بالرزق القليل مع السلامة . فأما أن يأمره بالغوص في قعر البحر مع اليقين التام بأنه لا يستفيد منه 
جب یم ممدیں سی بد ہی سرت ہیں 
کر یس شید ہب میس پھلو سو سی ختم الكلام بما یکمل معه 
و ہی سو وذلك أنه تعالى > ین له قدر ما جعل إليه فذکر أنه تعالى ما جعله 
20ص 7 09) > وإنما فوض إليه البلاغ بالأمر والنهي في العمل 
والعلم وفي البيان بذكر الدلائل والتنبيه عليهاء فإن انقادوا للقبول فتّفعه عائد إليهم» وإلا فضرره 
عائد عليهم» وعلى التقديرين فلا يخرج لن ہنا را رفا 


نت وت غو ِن رن lS‏ 
لك ا لکل ام عملم ثم لل ریم تر ہز 
يهم يما کاو 7 49 
اعلم أن هذا الکلام أيضا متعلق بقولهم للرسول عليه السلام : إنما جمعتٌ هذا القرآن من 
مدارسة الناس ومذاكرتهم . فإنه لا يبعد أن بعض المسلمين إذا سمعوا ذلك الكلام من الكفار 


ول 


قوله تعا لی 
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غضبوا وشتموا آلهتهم على سبيل المعارضة» فنهى الله تعالى عن هذا العمل ؛ لأنك متی شتمت 
آلهتهم غضبواء فربما ذكروا الله تعالى بما لا ينبغي من القول؛ فلأجل الاحتراز عن هذا 
المحذور وجب الاحتراز عن ذلك المقال» وبالجملة : فهو تنبيه على أن خصمك إذا شافهك 
بجهل وسفاهة. لم یجز لك أن تقدم على مشافهته بما يجري مجرى كلامه؛ فإن ذلك يوجب فتح 
باب المشاتمة والسفاهة» وذلك لا يليق بالعقلاء . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : ذكروا في سبنب نزول الایة وجومًا : الأول: قال ابن عباس : لما نزل 
«إنحكم وما تَعَبَدُونَ من من دو أله حصب جَهَتَّمَ 4 [الأنبياء: ]٩۸‏ قال المشرکون : لئن لم تنته 
سب آلهتنا وشتمها لنهجون إلهك!! فنزلت هذه الآية. أقول: لي هاهنا إشكالان: الأول: أن 
الناس اتفقوا على أن هذه السورة نزلت دفعة واحدةء فكيف يمكن أن يقال: إن سبب نزول هذه 
الآية كذا وكذا. الثانى : أن الكفار كانوا مقرين بالإله تعالى» وكانوا يقولون: إنما حسنت عبادة 
الأصنام لتصير شفعاء لهم عند الله تعالى . وإذا كان كذلك» فکیف يعقل إقدامهم على شتم الله 
تعالى وسبه؟ ! 

والقول الثاني في سبب نزول هذه الآية : قال السدي : لما قربت وفاة أبي طالب قالت قريش 
ندخل عليه ونطلب منه أن ينهى ابن أخيه عنا؛ فإنا نستحي أن نقتله بعد موته فتقول العرب : كان 
يمنعه فلما مات قتلوہ . فانطلق أبو سفيان وأبو جهل والنضر بن الحارث مع جماعة إليه وقالوا 

لە: (أنت كبيرنا) وخاطبوه ہما أرادواء فدعا محمذا عليه الصلاة والسلام وقال: هؤلاء قومك 
وبنو عمك يطلبون منك أن : تتركهم على ذينهم» وأن يتركوك على دينك . فقال عليه الصلاة 
والسلام : «قُولُوا: لا إلّه إلا الله فأبوا فقال أبو طالب : قل غير هذه الكلمة فإن قومك يكرهونها . 
ع لا ہر اوس 

ترك شت شتم آلهتنا وإلا شتمناك» ومن يأمرك بذلك!! 7 فذلك قوله تعالی : 9# سا الله عدوا 


واعلم أنا قد دللنا على أن القوم كانوا مقرين بوجود الإله تعالى» فاستحال إقدامهم على شتم 
الإله بل هاهنا احتمالات : أحدها: أنه ربما كان بعضهم قائلا بالدهر ونفي الصانع» فما كان 
يبالي بهذا النوع من السفامة . وثانيها: أن الصحابة متى شتموا الأصنام فهم كانوا يشتمون 
الرسول عليه الصلاة والسلام» فالله تعالى أجرى شتم الرسول مجری شتم الله تعالى كما في 
)١(‏ إسناده ضعيف : رواه الأصبهاني في (دلائل النبوة) (۱/ ۱۹۷)ء حديث رقم (٢٦۲)ء‏ وقال: ذكر الواقدي 
حدثني معاذ بن محمد قال : سألت عاصم بن عمر بن قتادة» يعني غن خير الشعب . . . فذكره مطولاً. 

والطبري في (تاريخه) (۱/ »)٥ ٤٥‏ قال : حدثنا ابن حميد قال بحدثنا سلمة قال : حدثني محمد بن إسحاق قال : 
فحدثني یعقوب بن عتبة بن المغيرة قبن الاخشن:-. 9ء . وضعفه الألبانی في (الضعيفة) (4 ٠‏ 4). 
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.شوخ عر 


7 ل a‏ أله لے : ٠‏ وكقوله: إن أل يوذو أله € [الأحزاب: 
٣۷‏ وثالٹھا : أنه ربما کان في جهالهم من كان یعتقد أن شيطانًا يحمله على ادعاء النبوة والرسالة» 
ثم إنه لجهله كان يسمي ذلك الشيطان بأنه إله محمد عليه الصلاة والسلام» فكان يشتم إله محمد 
بناء على هذا التأويل . 

المسألة الثانية لقائل أن یقول : إن شتم الأصنام من أصول الطاعات ؛ فكيف يحسن من الله 
تعالى أن ينهى عنها؟ ! 

والجواب : أن هذا الشتم وإن كان طاعة إلا أنه إذا وقع على وجه يستلزم وجود منكر عظیمء 
وجب الاحتراز منه» والأمر هاهنا كذلك ؛ لان هذا الشتم كان یستلزم إقدامهم على شتم الله 
وشتم رسولهء وعلى فتح باب السفاهة» وعلى تنفيرهم عن قبول الدين» وإدخال الغيظ 
والغضب في قلوبهم ؛ فلكونه مستلزمًا لهذه المنكرات وقع النهي عنه . 

المسألة الثالثة : قرأ الحسن : (فيسبوا الله عُدّوًَا) بضم العين وتشديد الواو» ويقال: عدا فلان 
عَدْوًا وعُدُوّا وعدوانّاء وعداء أي ظلم ظلمًا جاوز القدر . قال الزجاج : وعدوًا منصوب على 
المصدر؛ لان المعنى فيعدوا عدوًا. قال : ویجوز أن يكون بإرادة اللام» والمعنى : فينسبوا الله 
E E.‏ 
بُعدًا عن الحق ونفورًا. إذ لو جاز أن يفعله لجاز أن يأمر بەء وكان لا ينهى عما ذكرناء وكان لا 
يأمر بالرفق بهم عند الدعاء ؛ كقوله لموسى وهارون: تقولا لم قل لينا ما یتدگر او بى (طہ: 
]٤‏ وذلك يبين بطلان مذهب المجيرة . 

المسألة الخامسة: قالوا: هذه الآية تدل على أن الأمر بالمعروف قد يقبح إذا أدى إلى ارتكاب 
منكر» والنهي عن المنكر يقبح إذا أدى إلى زيادة منكرء وغلبة الظن قائمة مقام العلم في هذا 
الباب» وفيه تأديب لمن يدعو إلى الدين ؛ لئلا يتشاغل بما لا فائدة له في المطلوب ؛ لأن وصف 
الأوثان بأنها جمادات لا تنفع ولا تضر يكفي في القدح ذ في إلهيتهاء فلا حاجة مع ذلك إلى 
هما : 

وأما قوله تعالى: 3 كلك را لڪل أَمَةٍ َة عَمَلَهُمَ 4 فاحتج أصحابنا بهذا على أنه تعالى هو الذي 
زین للكافر الكفرء وللمؤمن الإیمانء وللعاصي المعصية» وللمطيع الطاعة . 

قال الكعبي یں نو رت سوب ایا کے درس بد : ٭ اسان سو 
هم تمحمد: ٢٦‏ ويقول: فا والیرے کتروا لاوم الطَدحُوتُ ركهم یت لبور إل الظلمنت» 
[البقرة: ]:٦۷‏ ثم إن القوم ذكروا في الجواب وجوها: ۱ 

الأول: قال الجبائي : المراد زينا لكل أمة تقدمت ما أمرناهم به من قبول الحق والكعبي أيضًا 
ذكر عين هذا الجواب فقال : المراد أنه تعالى زَیّن لهم ما ينبغي أن يعملوا وهم لا ينتهون . 
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الثاني: قال آخرون : المراد: زينا لكل أمة من أمم الکفار سوء عملهم. أي خليناهم وشأنهم 
وأمهلناهم حتى حسن عندهم سوء عملهم . 

والٹالٹ, أمهلنا الشيطان حتی زين لهم . 

والرابع: زيناه في زعمهم وقولهم: إن الله أمرنا بهذا وزينه لنا. هذا مجموع التأويلات 
المذكورة في هذه الایة والكل ضعيف ؛ وذلك لأن الدليل العقلي القاطع دل على صحة ما أشعر 
٠‏ به ظاهر هذا النص ؛ وذلك لأنا بینا غير مرة أن صدور الفعل عن العبد يتوقف على حصول 
. الداعى» وبينا أن تلك الداعية لا بد وأن تكون بخلق الله تعالى» ولا معنى لتلك الداعية إلا علمه 
71 نياك ذلك الكل على 1 كانت داك الا 
حصلت بفعل الله تعالى» وتلك الداعية لا معنى لها إلا كونه معتقدًا لاشتمال ذلك الفعل على 
النفع الزائد» والمصلحة الراجحة . ثبت أنه يمتنع أن يصدر عن العبد فعل ولا قول ولا حركة ولا 
سكون» إلا إذا زين الله تعالى ذلك الفعل في قلبه وضميره واعتقاده» وأيضًا الإنسان لا يختار 
الكفر والجهل ابتداء مع العلم بكونه كفرًا وجھلاء والعلم بذلك ضروري» بل إنما يختاره 
لاعتقاده كونه إيمانًا وعلمًا وصدقًا وحقاء فلولا سابقة الجهل الأول لما اختار هذا الجهل . 

الثاني : ثم إنا ننقل الکلام إلى أنه لم اختار ذلك الجهل السابق؟ فإن كان ذلك لسابقة جهل 
آخر فقد لزم أن يستمر ذلك إلى ما لا نهاية له من الجهالات وذلك محال» ولما كان ذلك باطلا 
وجب انتهاء تلك الجهالات إلى جهل أول يخلقه الله تعالى فيه ابتداءء وهو بسبب ذلك الجهل 
ظن في الكفر كونه إيمانًا وحقًا وعلمًا وصدقاء فثبت أنه يستحيل من الكافر اختیار الجهل والكفر 
إلا إذا زین الله تعالى ذلك الجهل في قلبه . فثبت بهذين البرهانين القاطعين القطعيين أن الذي 
يدل عليه ظاهر هذه الآية هو الحق الذي لا محيد عنهء وإذا كان الأمر كذلك» فقد بطلت 
التأويلات المذكورة بأسرها؛ لأن المصير إلى التأويل إنما يكون عند تعذر حمل الكلام على 
ظاهره. أما لما قام الدلیل على أنه لا يمكن العدول عن الظاھر ‏ فقد سقطت هذه التكليفات 
بأسرهاء والله أعلم . وأیضا: فقوله تعالى : * كرك را لكل ام عَمَكَهُمَ # بعد قوله: يشا 


ہے 


لن عدوا بر لر مُشعر بأن إقدامهم على ذلك المنكر إنما کان بتزيين الله تعالى» فأما أن 
يحمل ذلك على أنه تعالى زيّن الأعمال الصالحة في قلوب الأمم» فهذا كلام منقطع عما قبله؛ 
وأيضًا: فقوله: * كلك را لك ات عَمْلَهُمَ # يتناول الأمم الكافرة والمؤمنة؛ فتخصيص هذا 
الكلام بالأمة المؤمنة ترك لظاهر العموم» وأما سائر التأويلات فقد ذكرها صاحب (الكشاف) 
وسقوطها لا يخفى» والله أعلم . 

اما قوله تعالى: لثم إل رہم رجهم يعم یکا كوأ يمون فالمقصود منه أن أمرهم مفوض 
إلى الله تعالى» وأن الله تعالى عالم بأحوالهم» مُطلع على ضمائرهم» ورجوعهم يوم القيامة 
إلى الله فيجازي كل أحد بمقتضى عمله إن خيرًا فخير» وإن شرا فشر . 


٣۹ )٠١5( الآية رقم‎ 


قوله تعالی: « اسنا يأ جد جَهدَ اينوم کین عَأَتمم له کیا يبا فل کا 
ينث ند 0 وما ری کے کا کت دا َأءَت لا یت © 4 

ea‏ برضي ارييف لاھڈ 
إنما جئتنا به لأنك تدارس العلماء» وتباحث الأقوام الذين عرفوا التوراة والإنجيل» ثم تجمع 
هذه السور وهذه الآيات بهذا الطريق . ثم إنه تعالى أجاب عن هذه الشبهة بما سبق . وهذه الآية 
مشتملة على شبهة أخرى وهي قولهم له: إن هذا القرآن كيفما كان أمره» فليس من جنس 
المعجزات ألبتة» ولو أنك يا محمد جئتنا بمعجزة قاهرة وبينة ظاهرة» لآمنا بك!! وحلفوا على 
ذلك وبالغوا في تأكيد ذلك الحلف» فالمقصود من هذه الآية تقرير هذه الشبهة . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قال الواحدي : إنما سُمی اليمين بالقسم لأن اليمين موضوعة لتوكيد الخبر 
الذي يخبر به الإنسان: إما مثبتا للشيء» وإما نافيّاء ولما كان الخبر يدخله الصدق والكذب 
احتاج المخبر إلى طريق به يتوسل إلى ترجيح جانب الصدق على جانب الكذب» وذلك هو 
الحلف» ولما كانت الحاجة إلى ذكر الحلف إنما تحصل عند انقسام الناس عند سماع ذلك 
الخبر إلى مصدق به ومكذب به» سموا الحلف بالقسم» وبنوا تلك الصيغة على (أفعل) فقالوا : 
أقسم فلان يقسم إقسامًا: وأرادوا أنه أكد القسم الذي اختاره» وأحال الصدق إلى القسم الذي 
اختاره بواسطة الحلف واليمين . 

المسألة الثانية : ذكروا في سبب النزول وجومًا: 

الأول: قالوا: لما نزل قوله تعالى: #إن نَأ نل علتهم من ال د هَت أَعَتهُمْ ما حَضْعِنَ 4 
[الشعراء: 4] أقسم المشركون بالله لئن جاءتهم آية لیؤمئن بها . فنزلت هذه الآية . 

الثاني: قال محمد بن کعب القرظي : إن المشركين قالوا للنبي كَللِ: تخبرنا أن موسى ضرّب 
الحجر بالعصا فانفجر الماءء وأن عيسى أحيا الميت» وأن صالحًا أخرج الناقة من الجبل» فأتنا 
أيضًا أنت بآية لنصدقك!! فقال عليه الصلاة والسلام : ١مَا‏ الذي تُحِبُون؟» فقالوا: أن تجعل لنا 
الصفا ذهباء وحلفوا لئن فعل ليتبعونه أجمعون» فقام عليه الصلاة والسلام یدعوء فجاءه جبريل 
عليه السلام فقال: إن شئت كان ذلك» ولئن كان فلم يصدقوا عنده لیعذبنھمء وإن تركواتاب 
على بعضهم . فقال إَلل: «بّل تتوب على بَعْضِهِم) فأنزل الله تعالى هذه الآية. 

المسألة الثالثة : ذكروا في تفسير قوله: #جَهَدَ أي وجومًا: قال الكلب , ومقاتل : إذا 
حلف الرجل بالله فهو جهد يمينه . وقال الزجاج : بالغوا في الأيمان. وقوله سر ا 
اختلفوا في المراد بهذه الآية : فقيل : ما روينا من جعل الصفا ذهبّاء وقيل : هي الأشياء المذكورة 


رص لرو ص 


في قولهتعالى: الو لن توم لك حقق تفجر لا من الضِ يوا 4 [الإسراء: ۹۰] وقيل: إن 
النبي گلا كان يخبرهم بأن عذاب الاستئصال كان ينزل بالأمم المتقدمين الذين كذبوا أنبياءهم, 
فالمشركون طلبوا مثلها . 

وقولہ: لم إِنَمَا اليا عند او“ ذكروا في تفسير لفظة ين4 وجومًا: فيحتمل أن يكون 
المعنى أنه تعالى هو المختص بالقورة 00 هذه الآيات دون غيره» لأن المعجزات الدالة 
على النبوات شرطها أن لا يقدر على تحصيلها أحد إلا الله سبحانه وتعالى؛ ویٔحتمل أن يكون 
المراد بالعندية أن العلم بأن إحدإث هذه المعجزات هل يقتضي إقدام هؤلاء الکفار على الإيمان 
أم لا ليس إلا عند الله؟ ولفظ العندية بهذا المعنى كما في قوله: #وعندم مَفَايَحٌ أالْعَيِبِ* [الأنعام : 
۹ ويحتمل أن يكون المراد أنها وإن كانت في الحال معدومة؛ إلا أنه تعالى متى شاء إحداثها 
أحدثهاء فهي جارية مجرى الأشياء الموضوعة عند الله يُظهرها متى شاء» وليس لكم أن 
تتحکموا في طلبهاء ولفظ عند بهذا المعنى هنا كما في قوله: ون يّن َء إلا نك 
حرأ ينام € [الحجر : ١؟]‏ . 

ثم قال تعالی: #وما يشيك قال أبو علي : (ما) استفهام وفاعل (يُشعركم) ضمير (ما) 
والمعنی : وما يدريكم إيمانهم؟ فحَذْف المفعول؛ وحذف المفعول کثیر . والتقدير: وما 
يدريكم إيمانهم» أي بتقدير أن تجيئهم هذه الآيات فهم لا يؤمنون . 

وقوله: نها نا جات لا يُوْمبُونَ» قرأ ابن كثير وأبو عمرو (إنها) بكسر الهمزة على 
الاستئناف» وهي القراءة الجيدة» والتقدیر : أن الكلام تم عند قوله: (وما يُشعركم) أي وما 
يشع ركم ما يكون منهم . ثم ابتدأ فقال: انا إذا بت لا مُؤْمبُون4 . 

قال سيبويه : سألت الخليل عن القراءة بفتح الهمزة في (أنَّ) وقلت : لم لا يجوز أن يكون 
التقدیر : ما يدريك أنه لا يفعل؟ فقال الخليل : إنه لا يحسن ذلك ههنا لأنه لو قال : رما نیک 
€ بالفتح لصار ذلك عذرًا لهم . هذا كلام الخلیل . وتفسيره إنما يظهر بالمثال : فإذا اتخذتٌ 
ضيافة وطلبت من رئيس البلد أن يحضر فلم يحضرء فقيل لك: لو ذهبتٌ أنت بنفسك إليه 
لحضر . فإذا قلت: وما يشعركم أني لو ذهبت إليه لحضر؟ كان المعنى : أني لو ذهبت إليه بنفسي 
فإنه لا يحضر أيضًا. فكذا هاهنا قوله: ##وما شك انها إذا جت لا وموك معناه أنها إذا 
جاءت آمنوا. وذلك يوجب مجيء هذه الآيات» ويصير هذا الكلام عذرًا للکفار في طلب 
الآيات» والمقصود من الآية دفع حجتهم في طلب الآيات» فهذا تقرير كلام الخليل. وقرأ 
الباقون من القراء (أنها) بالفتح» وفي تفسيره وجوه: 

الأول: قال الخليل : (أنَّ) بمعنى (لعل) تقول العرب : ائت السوق أنك تشتري لنا شيئًا أي 
لعلك» فكأنه تعالى قال: (لعلها إذا جاءت لا يؤمنون) قال الواحدي: (أن) بمعنى لعل كثير في 
کلامھم : قال الشاعز : ۱ 


الآية رقم (۱۰۹) ۳ 


أريني جوادًا مات هولاً لأنني أرى ما تريني أو بخیلا مخلد 
وقال آخر: 

مل آئئم مَاجلُون بنا لأنا ری العَرّصات أو أنَرَ الخیام''' 
وقال عدي بن حاتم: 


مال ما يُدريكِ أن ميتي إلى ساعَةٍ في الیوم أو في صُحى خُر 
وقال الواحدي: وفُسر علي (لعل منيتي) روى صاحب (الكشاف) أيضًا في هذا المعنى قول 
امرئ القيس : 
عوجا عَلى الطُلّلٍ المحيل لأنّنا بكي الديار كما بكى اب خذا۵ 
قال صاحب (الكشاف) ويقوي هذا الوجه قراءة أبي : (لعلها إذا جاءتهم لا يؤمنون) . 
الوجه الثانى فى هذه القراءة : أن تجعل لا »4 صلة ومثله ما مَتَعَكَ اَل سج # [الأعراف : ؟١]‏ 
اد ان سند وكذلك قوله: وکرم عل 1 عل قرب بی هلها ١‏ 20 هم لا سٌعوت # [الأنبياء: ۹۰] أي 
وو سب ہی واي ہت 
يؤمنوا. قال الزجاج» وهذا الوجه ضعيف لان ما كان لغوا يكون لغوًا على جميع التقدیرات : 
ومن قرأ (إنها) بالكسر فکلمة (لا) في هذه القراءة ليست بلغوء فثبت أنه لا يجوز جعل هذا اللفظ 
لغوًا. قال أبو علي الفارسي : لمَ لا يجوز أن يكون لغوًا على أحد التقديرين» ویکون مفيدًا على 
التقدير الثاني؟ واختلف القراء أيضًا في قوله : لا يُؤِْبُونَ 4 فقرأ بعضهم بالياء» وهو الوجه لأن 
قوله : #وَأَقَسَمُواْ گی 4 إنما یراد به قوم مخصوصونء والدليل عليه قوله تعالى بعد هذه الآية : 
لوأو آنا زا لم الک كا4 وليس کل الناس بهذا الوصفء والمعنى وما يُشعركم أيها 
المؤمنون لعلهم إذا جاءتهم الایة التي اقترحوها لم يؤمنوا. فالوجه الياء وقرأ حمزة وابن عامر 
بالتاءء وهو على الانصراف من الغيبة إلى الخطاب, والمراد بالمخاطبين في (تؤمنون) هم 


پر سم سر رش یٹ . وحاتم الطائي هو : حاتم بن عبد الله بن سعد إن الخشوج 
الطا؟ ئي القحطاني» ابو عدي ۰ق (poVV ~e.‏ . شاعر جاهل › فارس جواد يُضرب المثل بجوده» کان من أهل 
e‏ وزار الشام فتزوج من ماوية بنت حجر الغسانية ؛ ومات في عوارض (جبل في بلاد طيء) . 
(۲) البيت للفرزدق وتقدمت ترحجمته» وهو هكذا: 
کے ای ا :نوق ا الخِيام 

6ن مہ اع ا ورج غر بن زیدء زهو عدي بن زيد بن ماد بن زيد العبادي التميمي . 

(٦٣ق.ھ‏ - /01م)» شاعر من دهاة الجاهليين» كان قرويا من أهل الحيرة» فصيححا > يحسن العربية والفارسية› 
والرمي بالنشاب» وهو أول من کتب العربية في ديوان كسرى » الذي جعله ترجمانًا بينه وبين العرب ؛ فسكن المدائن» 
ولامات كسرى وولي الحكم هرمز أعل شأنه ووجُهه رسولا إلى ملك الروم طيباريوس الثاني في القسطنطينية ؛ 3 
بلاد الشام ء ثم تزوج هنذا بنت النعمان . وشى به أعداء له إلى النعمان بما أوغر صدره فسجنه وقتله في سجنه بالحيرة . 
)٤(‏ امرؤ القيس تقدمت ت رحمته . 


٤‏ سورة الأنعام 


الغاتبون المُقُسمون الذين أخبر الله عنهم أنهم لا یؤمنون . وذهب مجاهد وابن زید إلى أن 
الخطاب في قوله: # وما نمك للكفار الذين أقسموا. قال مجاهد: وما يدريكم أنكم تؤمنون 
إذا جاءت وهذا يقوي قراءة من قرأ (تؤمنون) بالتاء . على ما ذكرنا أو لا: الخطاب في قوله: 
8 وما يشيك للكفار الذين أقسموا. وعلى ما ذكرنا ثانيًا : الخطاب في قوله: وما شیک 
للمؤمنين» وذلك لأنهم تمنوا نزول الآية ليؤمن المشرکونء وهو الوجهء كأنه قيل للمؤمنين : 
تتمنون ذلك وما يدريكم أنهم يؤمنون؟ 

المسألة الرابعة : حاصل الكلام أن القوم طلبوا من الرسول معجزات قویةء وحلفوا أنها لو 
ظهرت لآمنواء فبيّن الله تعالى أنهم وإن حلفوا على ذلك٠‏ إلا أنه تعالى عالم بأنها لو ظهرت لم 
يؤمنواء وإذا كان الأمر كذلك لم يجب في الحكمة إجابتهم إلى هذا المطلوب . 

قال الجبائي والقاضي : هذه الآية تدل على أحكام كثيرة متعلقة بنصرة الاعتزال . 

الحكم الأول: أنها تدل على أنه لو كان في المعلوم لطف يؤمئون عنده» لفَعَله لا محالةء إذ لو 
جاز أن لا يفعله لم يكن لهذا الجواب فائدة؛ لأنه إذا كان تعالى لا يجيبهم إلى مطلوبهم سواء 
آمنوا أو لم يؤمنواء لم يكن تعليق ترك الإجابة بأنهم لا يؤمنون عنده منتظمًا مستقيمًا . فهذه الآية 
تدل على أنه تعالى يجب عليه أن يفعل کل ما هو في مقدوره من الألطاف والحكمة . 

الحكم الثاني: أن هذا الكلام إنما يستقيم لو كان لإظهار هذه المعجزات أثر في حملهم على 
الإيمان» وعلى قول المجبرة ذلك باطل ؛ لأن عندهم الإيمان إنما يحصل بخلق الله تعالى» فإذا 
خلقه حصل » وإذا لم يخلقه لم يحصل » ولطفه في الحقيقة باقء فلم يكن لفعل الإلطاف أثر في 
حمل المكلف على الطاعات . 

وأقول : هذا الذي قاله القاضي غير لازم . أما الأول : فلأن القوم قالوا: لو جئتنا يا محمد بایة 
لآمنابك» فهذا الكلام في الحقيقة مشتمل على مقدمتين : إحداهما: أنك لو جئتنا بهذه 
المعجزات لاآمنا بك . والثانية : أنه متى كان الأمر كذلك وجب عليك أن تأتينا بهاء والله تعالى 
كذبهم في المقام الأول وبَيّن أنه تعالى وإن أظهرها لهم فهم لا يؤمنون» ولم يتعرض البتة 
للمقام الثاني ء ولكنه في الحقيقة باق . 

فإن لقائل أن يقول: هب أنهم لا يؤمنون عند إظهار تلك المعجزات : فلم لم يجب على الله 
تعالى إظهارها؟ اللهم إلا إذا ثبت قبل هذا البحث أن اللطف واجب على الله تعالى» فحينئذٍ 
یحصل هذا المطلوب من هذه الآية» إلا أن القاضى جعل هذه الآية دليلاً على وجوب اللطف› 
فثبت أن كلامه ضعیف . ۱ 

وأما البحث الثاني: - وهو قوله : (إذا كان الكل بخلق الله تعالی لم يكن لهذه الألطاف أثر فيه)» 
فنقول : الذي نقول به : إن المؤثر في الفعل هو مجموع القدرة مع الداعي» والعلم بحصول هذا 
اللطف أحد أجزاء الداعي » وعلى هذا التقدير فيكون لهذا اللطف أثر في حصول الفعل . 


الآية رقم )13١(‏ اا 


2 ا رر 


صد 
قوله تعالى : ا ون أَفعدَ ص OS‏ هم کما 1 لر ومنو کت ول مو وندرهم ف 
لام يَعْمَهُونَ © 4 


هذا أيضًا من الآيات الدالة على قولنا: (إن الکفر والإيمان بقضاء الله وقدره)» والتقلب 
والقلب واحدء وهو تحويل الشيء عن وجهه» ومعنى تقليب الأفئدة والأبصار: هو أنه إذا 
جاءتهم الآيات القاهرة التي اقترحوها وعرفوا كيفية دلالتها على صدق الرسولء إلا أنه تعالى إذا 
قلب قلوبهم وأبصارهم عن ذلك الوجه الصحیحء بقوا على الكفر ولم ينتفعوا بتلك الآيات . 

والمقصود من هذه الآية تقرير ما ذكرناه في الآية الأولى من أن تلك الآيات القاهرة لو 
جاءتهم» لما آمنوا بها ولما انتفعوا بظهورها ألبتة . 

أجاب الجبائی عنه بأن قال: المراد ونقلب أفئدتهم وأبصارهم في جهنم على لهب النار وجمرها ؛ 
لنعذبهم كما لم يأمنوا به أول مرة في دار الدنيا . 

وأجاب الکعبی عنه: بأن المراد من قوله : ٭٭ونقِلےُ وا بأنا لا نفعل بهم ما نفعله 
N GR SR E EN‏ نہیں 

وأجاب القاضي: بأن المراد : ونقلب أفئدتھم وأبصارهم في الآيات التي قد ظھرت ٠‏ فلا تجدهم 
یؤمنون بها آخرًا كما لم يؤمنوا بها أولاً. 

واعلم أن كل هذه الوجوه في غاية الضعف. وليس لأحد أن يعيبناء فيقول: إنكم تكررون 
هذه الوجوه في كل موضع. فإنا نقول: إن هؤلاء المعتزلة لهم وجوه معدودة في تأويلات آيات 
الجزاءء فهم یکررونھا في كل آية» فنحن أيضًا نكرر الجواب عنها في كل آية» فنقول : قد بينا أن 
القدرة الأصلية صالحة للضدين وللطرفين على السوية» فإذا لم ينضم إلى تلك القدرة داعية 
مرجحة امتنع حصول الرجحان» فإذا انضمت الداعية المرجحة إما إلى جانب الفعل أو إلى 
جانب الترك» ظهر الرجحان» وتلك الداعية ليست إلا من الله تعالى قطعا للتسلسل . وقد ظهر 
صحة هذه المقدمات بالدلائل القاطعة الیقینیة التي لا يشك فيها العاقل» وهذا هو المراد من 
قوله يك : «قَلْبَ الْمُوْمِنِ بَيْنَ إِصْبَعَيْنِ مِن أَصَابع الرّحْمَنِ يُقَلْبُهُ كيف يَشَاءُ0”' فالقلب كالموقوف 
بين داعية الفعل وبين داعية الترك» فإن حصل في القلب داعي الفعل ترجح جانب الفعل» وإن 
حصل فيه داعي الترك ترجح جانب الترك» وهاتان الداعيتان لما كانتا لا تحصلان إلا بإيجاد الله 
وتخليقه وتكوينه» عبر عنهما بأصبعي الرحمن» والسبب في حسن هذه الاستعارة أن الشيء 
(١)]سنادہ‏ صحيح : أخرجه الترمذي في (سننہ) /٤(‏ ۸٤٤)ء‏ حدیث رقم ( © وقال: هذا حديث حسن . 
والحاكم في (المستدرك) (۷۰۷/۱)ء حديث رقم (۱۹۲۷)ء وأحمد في (مسندہ) (۳/ ۱۱۲)ء حديث رقم 
(۱۲۱۲۸)ء جميعًا من طريق أبي معاوية E‏ اي سن 
ODE‏ :جيك ردم 0ع طرين :مق الا 


5و دی 


15 ۱ سورة الأنعام 


الذي يحصل بين أصبعي الإنسان يكون كامل القدرة عليه : فإن شاء أمسكه وإن شاء أسقطه. 
فهاهنا أيضًا كذلك القلب واقف بين هاتين الداعيتين» وهاتان الداعيتان حاصلتان بخلق الله 
تعالیء والقلب مسخر لهاتين الداعيتين ؛ فلهذا السبب حسنت هذه الاستعارة» وكان عليه 
الصلاة والسلام يقول : يَا مُقَلْبَ الْقُلُوبٍ وَالأْبصَارِ د نَبْثْ قبي عَلَى دِينِك»' . والمراد من قوله 
مقلب القلوب أن الله تعالى يقلبه تارة من داعي الخير إلى داعي الشرء وبالعكس . 

إذا عرفت هذه القاعدة فقوله تعالى : #وَبْمَلْبُ أفدم وَأَيَصَدرَهْة #4 محمول على هذا المعنى 
الظاهر الجلي الذي يشهد بصحته كل طبع سليم وعقل مستقيم› > فلا حاجة ألبتة إلى ما ذكروه من 
التأويلات المستكرهة . وإنما قَدَّم الله تعالى ذكر تقليب الأفئدة على تقليب الأبصار؛ لأن موضع 
الدواعي والصوارف هو القلب» فإذا حصلت الداعية في القلب انصرف البصر إليه شاء أم أبى» 
وإذا حصلت الصوارف في القلب انصرف البصر عنه» فهو وإن كان يبصره في الظاهر إلا أنه لا 
SE‏ سر کم س سوب و ہر رو شا : ونیم 
7 تع ايك وَجَعَلمَا عل ونم اک 93 يفقهوه وف ءَاذَانهِمَ وا [الأنعام: : هع فلما کان المعدن هو 
القلب» وأما السمع والبصر فهما آلتان للقلب» كانا لا محالة تابعين لأحوال القلب ؛ فلهذا 
السبب وقع الابتداء بذكر تقليب القلوب في هذه الآية» ثم أتبعه بذكر تقلیب البصرء وفي الآية 
الأخرى وقع الابتداء بذكر تحصيل الكنان في القلب ٹ ثم أتبعه بذكر السمع . فهذا هو الكلام 
القوي العقلي البرهاني الذي ينطبق عليه لفظ القرآن» فكيف يحسن مع ذلك حمل هذا اللفظ 
سیر و سر رو کت چس و سو وو سی 
ذكره الجبائي فمدفوع لأن الله تعالی قال : ملب أفدم وَأبصدرَهّة4 ثم عطف عليه فقال : 
#وَنَدَرهُمٌ في طُعَيِنهم يَعْمَهُونَ4 ولا شك أن قوله اوري وساي 
المراد من قوله : ملب اَنْدَتہُمْ وأ رمع إنما یحصل في الآخرة» كان هذا سوءًا للنظم في 
0 7 ا . وأما الوجه الذي ذكره الكعبي 
فضعيف أيضًا لأنه إنما اسه ستحق الحرمان من تلك الألطاف والفوائد بسبب إقدامه على الكفرء فهو 
الذي أوقع نفسه في ذلك الحرمان والخدلان: فكيف تحسن إضافته إلى الله تعالى في قوله 
تعالى : ونقلب دم وابمسرشہ #؟ ! 

وأما الوجه الثاني الذي ذكره القاضي فبعيد أيضًا؛ لأن المراد من قوله: 9 وَنقِلّبُ ا أف 
َأصدرَهُمَ 4 تقليب القلب من حالة إلى حالة ونقله من صفة إلى صفة . وعلى ما يقوله القاضي 
فليس الأمر كذلك بل القلب باق على حالة واحدةء إلا أنه تعالى أدخل التقليب والتبدیل فى في 
الدلائل . فثبت أن الوجوه التي ذكروها فاسدة باطلة بالكلية . 


. انظر سابقه‎ )١( 


الآية رقم ( (۱۱۱۰۱۱۱١‏ ۲۷ 


أما قوله تعالی: كما ل ونوا بو أوَلَ َر فقال الواحدي فيه وجهان: 


الوجه الأول: دخلت الكاف على محذوف تقديره: فلا يؤمنون بهذه الآيات كما لم يؤمنوا 
بظهور الآيات» أول مرة أتتهم الآيات مثل انشقاق القمر وغيره من الآيات» والتقدير: فلا 
يؤمنون في المرة الثانية من ظهور الأيات كما لم يؤمنوا به في المرة الأولى» وأما الكناية في 
لإبدء 4 فيجوز أن تكون عائدة إلى القرآن» أو إلى محمد عليه الصلاة والسلام» أو إلى ما طلبوا 
من الايات . 

الوجه الثاني : قال بعضهم : الكاف في قوله: كما ر وينوا ہو۔4 بمعنى الجزاء» ومعنى 
الآية : ونقلب أفئدتهم وأبصارهم عقوبة لهم على تركهم الإيمان في المرة الأولى . يعني كما لم 
يؤمنوا به أول مرة» فكذلك نقلب أفئدتهم وأبصارهم في المرة الثانیةء وعلى هذا الوجه فليس 
في الآية محذوف» ولا حاجة فيها إلى الإضمار . 
۱ وأما قوله تعالى: ودره في طَعَيَِنِهِمْ يَعْمَهُونَ 4 فالجبائي قال : درم 4 أي : لا تحول 
بينهم وبين اختيارهم » ولا نمنعهم من ذلك بمعاجلة الهلاك وغيره» لکنا نمھلھم؛ فإن أقاموا 
على طغيانهم فذلك من قبلهم» وهو يوجب تأكيد الحجة عليهم» وقال أصحابنا: معناه: إنا 
نقلب أفئدتهم من الحق إلى الباطل » ونتركهم في ذلك الطغيان» وفي ذلك الضلال والعمه. 

ولقائل أن يقول للجبائي: إنك تقول : إن إله العالم ما أراد بعبيده إلا الخير والرحمة» فلمَ ترك 
هذا المسكين حتى عمه في طغيانه؟ ول لا يخلصه عنه على سبيل الإلجاء والقهر؟ أقصى ما 
في الباب أنه إن فعل به ذلك لم يكن مستحقًا للثواب فيفوته الاستحقاق فقط» ولکن يَسْلم من 
العقاب» أما إذا تركه في ذلك العمه مع علمه بأنه يموت عليه» فإنه لا يحصل استحقاق 
الثواب» ويحصل له العقاب العظيم الدائم» فالمفسدة الحاصلة عند خلق الإيمان فيه على 
سبیل الإلجاء مفسدة واحدة وهي فوت استحقاق الثواب» أما المفسدة الحاصلة عند إبقائه 
على ذلك العمه والطغيان حتى يموت عليه - فهي فوت استحقاق الثواب مع استحقاق العقاب 
الشدیدء والرحيم المحسن الناظر لعباده لا بد وأن يرجح الجانب الذي هو أكثر صلاحًا وأقل 
فسادّاء فُعلمنا أن إبقاء ذلك الكافر في ذلك العمه والطغيان يقدح في أنه لا يريد به إلا الخير 
والإحسان. 
قوله تعالى: ولو آنا 

با کا كوا ڑا إل أن یک آله ری مم جمد © »4 

اعلم أنه تعالی بَینْ في هذه الآية تفصیل ما ذكره على سبيل الإجمال بقوله : #وما شىك نهآ 


سم 


إا جَآءَتَ لا يُؤْمِنُونَ # فبيّن أنه تعالی لو أعطاهم ما طلبوه من إنزال الملائكة وإحياء الموتى حتی 


ع واو ورسم و 
© هم 


جو مدي ےے کر و اكه يي سا سردي رہ وت ے 
نزلنا یم الملتيكة وكلمهم الو وحشرنا عم کل شىء 


ص 


۳٣۸‏ سورة الأنعام 


کلموھمء بل لو زاد في ذلك ما لا يبلغه اقتراحهم بأن يحشر عليهم کل شيء قبلاً» ما کانوا 
ليؤمنوا إلا أن يشاء الله > وفي الآية مسائل : 

المسألة الأولى : قال ابن عباس : المستهزئون بالقرآن كانوا خمسة: الوليد بن المغيرة 
المخزومي والعاصي بن وائل السھمي؛ والأسود بن عبد يغوث الزهھري؛ رام 
المطلب» والحارث بن حنظلةء ثم إنهم أتوا الرسول يفي رهط من أهل مكةء وقالوا له: أ 
الملافکۃ يشهدوا بك رسول الله أو ابعث لنابعض موتانا حتی نسألهم احق ما: و چا 
أو ائتنا بالله والملائكة قبيلاً -أي كفيلاً على ما تدعيه -» فنزلت هذه الآية ہو و تج 
لمااثة تفقوا على أن هذه السورة نزلت دفعة واحدة كان القول بأن هذه الآية نزلت في الواقعة 
الفلانية مشكلاً صعبّاء فأما على الوجه الذي قررناه وهو أن المقصود منه جواب ما ذكره بعضهم 
وهو أنهم أقسموا بالله جهد أيمانهم لو جاءتهم آية لآمنوا بمحمد عليه الصلاة والسلام» 
فذكر الله تعالى هذا الكلام بيانًا لكذبهمء وأنه لا فائدة في إنزال الآيات بعد الآيات وإظهار 
المعجزات بعد المعجزات : بل المعجزة الواحدة لا بد منها ليتميز الصادق عن الکاذب ؛ فأما 
ازیادة عليها فتتحكم محض ولا حاجة إليدء وإلا فلھم أن يطلبوا بعد ظھور المعجزة الثانية ثالثةء 
وبعد الثالثة رابعة» ويلزم أن لا تستقر الحجة وأن لا ينتهي الأمر إلى مقطع ومفصل» وذلك 
يوجب سد باب النبوات . 

المسألة الثانية : قرأ نافع وابن عامر (قِبّل) هاهنا وفي الكهف بكسر القاف وفتح الباءء وقرأ 
عاصم وحمزة والكسائي بالضم فيهما في السورتين › وقرأ ابن كثير وأبو عفرو مامت وني E‏ 
بالكسرء قال الواحدي : قال أبو زيد: يقال: لقيت فلانًا قبلا ومقابلة وقبلا وقبلا وقبيلا كله 
واحد. وهو المواجهة. قال الواحذي : فعلى قول أبي زيد المعنى في القراءتين واحد وإن 
اسلت اللفطان »ومن فائم سی ایت نين اللتظيج فار تا فى الستی نقال انا وا( 
کر القات رت الہ فقا ا مت والقزاء سام ما عا هال اہ فبلا أي 
معاينة» وروي عن أبي ذر قال: قلت للنبي كله: أكان آدم نبيًا؟ قال : «نعم كان نَبِيَا کَلِمَةُ الله 
تَعَالَى قِبلآً» 7" وأما من قرأ (فُبّلاً) فله ثلاثة أوجه. أحدها: أن يكون جمع قبيل الذي يراد به 
الكفيل» يقال : قبلت بالرجل أقبل قبالة أي كفلت به . ويكون المعنى : لو حشر عليهم کل شيء 
وكفلوا بصحة ما يقول لما آمنواء وموضع الإعجاز فيه أن الأشياء المحشورة منها ما ينطق ومنها 


)١(‏ إسناده ضعيف : أخرجه أحمد في (مسندہ) )°/ ۸ ۱۷) حديث رقم (») قال : حدثنا وكيع حدثنا 
المسعودي . . . به مطولاً» وهناد في (الزهد) (017/1)؛ حديث رقم )٠١14(‏ قال اھ ا 
المسعودي . . . به وأبو داود الطيالسي في (مسئده) /١(‏ 54)» حديث رقم )٦۷۸(‏ قال : حدثنا المسعودي . . 

وفي إسناده المسعودي اختلط بآخره» وأبو عمر ويقال أبو عمر الشامي ضعيف» وعبيد 8ك )) 
(ہذیب التهذيب) (۷/ ٦٦)ء‏ قال البخاري : لم يذكر سماعا من أبي ذر وضعفه الدارقطني . ١.ه.‏ 


الآية رقم (۱۱۱) ۱۴۹ 


ما لا ينطق» فإذا أنطق الله الكل وأطبقوا على قبول هذه الكفالة» كان ذلك من أعظم 
المعجزات . وثانيها: أن يكون لثُبلَ) جمع قبيل بمعنى الصنف والمعنى : وحشرنا عليهم كل 
شيء قبيلاً قبیلاء وموضع الإعجاز فيه هو حشرها بعد موتهاء ثم إنها على اختلاف طبائعها 
تكون مجتمعة في موقف واحد . وثالٹھا: أن يكون (مُبْلد) بمعنى قِبَلاء أي مواجهة ومعاینة كما 
فسره أبو زيد. 

أما قوله تعالی: ی کان اڑا إل أن کا ا ففیه مسالتان: 

المسألة الأولی : المراد من الآية أنه تعالى لو أظهر جمیع تلك الأشياء العجيبة الغریبة لھؤلاء 
الکفارء فإنهم لا یؤمنون إلا أن يشاء الله إيمانهم . قال أصحابنا: فلما لم يؤمنوا دل ذلك الدليل 
على أنه تعالى ما شاء منهم الإيمان» وهذا نص في المسألة . قالت المعتزلة : دل الدليل على أنه 
تعالى أراد الإيمان من جميع الكفار . والجبائي ذكر الوجوه المشهورة التي لهم في هذه المسألة . 
أولها: أنه تعالى لو لم يُرد منهم الإيمان لما وجب عليهم الإيمان كما لو لم يأمرهم لم يجب 
عليهم . وثانيها: لو أراد الكفر من الكافر لكان الكافر مطيعًا لله بفعل الكفر ؛ لأنه لا معنى 
للطاعة إلا بفعل المراد . وثالٹھا: لو جاز من الله أن يريد الكفر لجاز أن يأمر به . ورابعها: لو 
جاز أن يريد منهم الكفر لجاز أنه يأمرنا بأن نريد منهم الكفر . قالوا: فثبت بهذه الدلائل أنه تعالى 
ما شاء إلا الإيمان منھمء وظاهر هذه الآية يقتضي أنه تعالى ما شاء الإيمان منهم» والتناقض بين 
الدلائل ممتنع فوجب التوفيق» وطريقه أن نقول : إنه تعالى شاء من الكل الإيمان الذي يفعلونه 
على سبيل الاختيار» وأنه تعالى ما شاء منهم الإيمان الحاصل على سبيل الإلجاء والقھر ء وبهذا 
الطريق زال الإشكال . 

واعلم أن هذا الكلام أيضًا ضعيف من وجوه: الأول: أن الإيمان الذي سموہ بالإيمان 
الاختياري إن عنوا به أن قدرته صالحة للإيمان والكفر على السوية» ثم إنه يصدر عنها الإيمان 
دون الكفر لا لداعیة مرجحة ولا لإرادة مميزة» فهذا قول برجحان أحد طرفي الممكن على 
الآخر لا لمرجح وهو محالء وأيضًا فبتقدير أن يكون ذلك معقولاً في الجملة إلا أن حصول 
ذلك الإيمان لا يكون منه» بل يكون حادثًا لا لسبب ولا مؤثر أصلا لأن الحاصل هناك ليس إلا 
القدرة» وهي بالنسبة إلى الضدين على السوية» ولم يصدر من هذا القدر تخصیص لأحد 
الطرفين على الآخر بالوقوع والرجحانء ثم إن أحد الطرفين قد حصل بنفسه» فهذا لا يكون 
صادرًا منه بل يكون صادرًا لاعن سبب البتة» وذلك يبطل القول بالفعل والفاعل والتأثير والمؤثر 
أصلاء ولا يقوله عاقل» وإما أن يكون هذا الذي سموہ بالإيمان الاختياري هو أن قدرته وإن 
كانت صالحة للضدين إلا أنها لا تصير مصدرًا للإيمان إلا إذا انضم إلى تلك القدرة حصول داعية 
الإيمان» كان هذا قولاً بأن مصدر الإيمان هو مجموع القدرة مع الداعي» وذلك المجموع 
موجب للإيمان» فذلك هو عين ما يسمونه بالجبر وأنتم تنكرونه . 


1 ) سورة الأنعام 


فثبت أن هذا الذي سموه بالإيمان الاختياري لم يحصل منه معنى معقول مفهوم» وقد عرفت 
أن هذا الکلام في غاية القوة . 

والوجه الثاني : سَلّمنا أن الإيمان الاختياري ممیز عن الإيمان الحاصل بتكوين الله تعالیء 
إلا أنا نقول: قوله تعالى : ٭ وو أا َلآ الم مرڪ وکذا وكذا ما كانوا ليؤمنواء معناه: ما 
90 ا د أن عند یٰ۰" امل سيا 
الإلجاء والقهر . فثبت أن قوله: يا كنا لير المراد : ما كانوا ليؤمنوا على سبيل الاختيار› 
ثم استثنى عنه فقال : 8 إل أن يَِمَهُ أن والمستثنى يجب أن يكون من جنس المستثنى عنه . 
والإيمان الحاصل بالإلجاء والقهر ليس من جنس الإيمان الاختياري» فثبت أنه لا يجوز أن 
يقال: المراد بقولنا: إلا أن يشاء الله: الإيمان الاضطراري» بل يجب أن يكون المراد منه 
الإيمان الاختياري, وحينئ يتوجه دليل أصحابنا ويسقط عنه سؤال المعتزلة بالكلية . 

المسألة الثانية : قال الجبائي : قوله تعالى : # إل أن ييَمََ سن يدل على حدوث مشيئة الله 
تعالى ؛ لأنها لو كانت قديمة لم يجز أن يقال ذلك» كما لا يقال : لا يذهب زيد إلى البصرة إلا أن 
يوحد الله تعالى . وتقريره: أنا إذا قلنا: لا يكون كذلك إلا أن يشاء الله فهذا يقتضى تعليق 
خرف ذا الوا عاق عضول اله فار كانت الا فيه لكان ىر يا وا 
من حصول الشرط حصول المشروط »› فیلزم کون الجزاء قَديمًاء والحس دل على أنه محدث 
فوجب كون الشرط حادثاء وإذا كان الشرط هو المشيئة لزم القول بكون المشيئة حادثة . هذا 
تقرير هذا الكلام . 

والجواب : أن المشيئة وإن كانت قديمة إلا أن تعلقها بإحداث ذلك المحدث في الحال إضافة 
عاتقہ ریت ادر كني ام ودا اله اه مان ع هذه ر و رک کنا 
هلون قال أصحابنا: المرادء يجهلون بأن الكل من الله وبقضائه وقدره. وقالت المعتزلة : 
المرادء أنهم جهلوا أنهم يبقون كفارًا عند ظهور الآيات التي طلبوها والمعجزات التي اقترحوها 


وكان أكثرهم يظنون ذلك . 

را ضا e‏ کي َي عدوا سَيَطينَ آلإ وَالْنّ يوی بعصم 

لله بَعَضٍِ رُحرف القول روا ١‏ وا شا ريك ما 2 فذرهم وم وما شروت © 4 
في الآية مسائل: 


المسألة الأولى : قوله : ٭ وَكَدِكَ4 منسوق على شيء» وفي تعيين ذلك الشيء قولان : الأول: 
أنه منسوق على قوله: # كَدَِكَ را لكل انت عَمَلَّهُمَ € [الأنمام: ١٠٠۸‏ أي كما فعلنا ذلك ٭ ردك 
جعلنا لکل کی4 . الثاني : معناه : : جعلنا لك عدوا كما جعلنا لمن قبلك من الأنبياء فيكون قوله : 


« وَكَدكَ4 عطفًا على معنى ما تقدم من الكلام ؛ لأن ما تقدم يدل على أنه تعالى جعل له أعداء . 


الآية رقم (؟١1١) 1١‏ 


المسألة الثانية : ظاهر قوله تعالى : #وَكَدَلِكَ جَعَلْمَا لکل َي عَدُوَا 4 أنه تعالى هو الذي جعل 
أولئك الأعداء أعداء للنبي كله ولا شك أن تلك العداوة معصية وكفرء فهذا يقتضي أن خالق 
الخير والشر والطاعة والمعصية والإيمان والكفر هو الله تعالی أجاب الجبائي عنه بأن المراد 
بهذا الجعل الحكم والبيان» فإن الرجل إذا حكم بکفر اس ات قبل إنه رو ار 
عدالته قيل : إنه عَدَّلَه > فكذا هاهنا أنه تعالى لما بيّن للرسول عليه الصلاة والسلام كونهم أعداء 
له» لا جرم قال إنه جعلهم أعداء له . وأجاب أبو بكر الأصم عنه بأنه تعالى لما أرسل محمذا وك 
إلى العالمين وخصه بتلك المعجزة» حسدوه» وصار ذلك الحسد سببًا للعداوة القوية؛ فلهذا 
التأويل قال إنه تعالى جعلهم أعداء لەء ونظيره ه قول المتنبي : 

مُأنت الذي صَيَرِنَهُم لِي خسّدا 

وأجاب الكعبي عنه بأنه تعالى أمّر الأنبياء بعداوتهم وأعلمهم كونهم أعداء لهم. وذلك 
يقتضي صيرورتهم أعداء للأنبياء؛ لأن العداوة لا تحصل إلا من الجانبين» فلهذا الوجه جاز أن 
يقال : إنه تعالى جعلهم أعداء للأنبياء عليهم السلام . 

واعلم أن هذه الأجوبة ضعيفة جدًا لما بينا أن الأفعال مستندة إلى الدواعي» وهي حادثة من 
قبل الله تعالى» ومتى كان الأمر كذلك فقد صح مذهبنا. 

ثم هاهنا بحث آخر: وهو أن العداوة والصداقة يمتنع أن تحصل باختيار الإنسان» فإن الرجل قد 
يبلغ في عداوة غيره إلى حيث لا يقدر البتة على إزالة تلك الحالة عن قلبه» بل قد لا يقدر على 
إخفاء آثار تلك العداوة» ولو أتى بكل تكلف وحيلة لعجز عنهء ولو كان حصول العداوة 
والصداقة في القلب باختيار الإنسان لوجب أن يكون الإنسان متمكنًا من قلب العداوة بالصداقة 
وبالضد› وج تقر ولك ری د سس و زت اٹ 

يمُرادُ مِنَ القلب يسيائكم ابی الطباعٌ عَلی الناقل"“' 

وَالْعاشق تی الذي يشتد عشقه قد یحتال ب بجميع الحيل في إزالة عشقه ولا يقدر عليه» ولو كان 
حصول ذلك الحب والبغض ا 

المسألة الثالثة : النصب في قوله : ٭ سَيطينَ) فيه وجهان : الأول : أنه منصوب على البدل من 


مہ ےم 


قوله : (عدوًا). والثاني : أن يكون قوله #عَدُوَ4 منصوبًا على أنه مفعول ثان» والتقدير: وكذلك 
المسألة الرابعة : اختلفوا في معنى شياطين الإنس والجن على قولين : الأول : أن المعنى مردة 
عطاء ومجاهد والحسن وقتادة. وهؤلاء قالوا: إن من الجن شياطين › ومن الإنس شياطين › وإن 


()المتنبى تقدمت ت رحمته . 


۲ سورة الأنعام 


بی ور سر ہ ود ری و ہی 
بالمؤمن ليه ليفتنه» والدلیل عليه ما روي عن النبي يله أنه قال لأبي ذر : «هَل تَعَوَدْت الله مِنْ شَر 
شَيَاطِين الإنْس وَالْحِنَ؟2 قال : قلت : وهل للإنس من شياطين؟ ! قال : سم شر من شیاطین 
الجن»(2 . 

والقول الثاني : أن الجميع من ولد إبليس إلا أنه جعل ولده قسمين» فأرسل أحد القسمين إلى 
وسوسة الإنس . والقسم الثاني إلى وسوسة الجن ء فالفريقان شياطين الإنس والجن . 

ومن الناس من قال : القول الأول أؤلى لأن المقصود من الآية الشكاية من سفاهة الکفار 
الذين هم الأعداء وهم الشياطين». ومنهم من يقول: القول الثاني أؤلى» لان لفظ الایة يقتضي 
إضافة الشياطين إلى الإنس والجن» والإضافة تقتضي المغايرة» وعلى هذا التقدير : فالشياطين 
نوع مغاير للجن وهم أولاد إبليس . 

المسألة الخامسة : قال الزجاج وابن الأنباري : قوله: #مَرُوٌ» بمعنى أعداء . وأنشد ابن 
الأنباري : 

إذا أنا لم أَمُع صَديقي بود ان عَدُوَي لم بَضْرَهُم تی 

أراد أعدائي» فأدى الواحد عن الجمعء وله نظائر في القرآن» منها قوله : ضيف ضیف الهم 

الْنْكرَينَ 4 [الذاريات : :4 جعل المكرمين بس ھرت عا مہ و واحدء وثانيها: قوله: 


2 مم سے 


«وَالئَخْلَ سفت لا طَلْمُ4 رى: ٠.‏ والٹھا: قوله: او لطِمْلٍ لیے لر بظهروا عى عَوراتٍ اڑےے 4 


سے 
ا 


[الدور: ۱) ورابعها: قوله: ان اون لئی حر © إلا اين ن اموأ [العصر: ,ع وخامسها: قوله: 
ول الطعار كان اد ل اسيل 4 [آل عمران: ]٩۳‏ أكد المفرد بما يؤكد الجمع به . 

ولقائل أن یقول : لا حاجة إلى هذا التكلف. فإن التقدیر : وكذلك جعلنا لكل واحد من 
الأنبياء عدوا واحداء إذ لا يجب لكل واحد من الأنبياء أكثر من عدو واحد . 

أما قوله تعالى: : ایی بَعَصهُمٌ إل بَعَضٍ زرف الْقَوَلٍ عورا 4 فالمراد أن أولئك الشياطين يوسوس 
بعضهم بعضا . 

واعلم أنه لا يجب أن تكون كل معصية تصدر عن إنسان فإنها تكون بسبب وسوسة شيطان» 
وإلا لزم دخول التسلسل أو الدور في هؤلاء الشياطين» فوجب الاعتراف بانتهاء هذه القبائح 
والمعاصي إلى قبيح أول» ومعصية سابقة حصلت لا بوسوسة شيطان آخر . 

إذا ثبت هذا الأصل فنقول: إن أولئك الشياطين كما أنهم يُلقون الوساوس إلى الإنس والجن فقد 


؛)٦۷٦‎ /5( إسناده ضعيف : أخرجه النسائي في كتاب (الاستعاذة) : باب : (الاستعاذة من شر شياطين الإنس)‎ )١( 
قال : حدثنا‎ )۱۷۹/٥( وأحمد في (مسنده) (٥/۱۷۸)ء قال: حدثنا وكيع. . . به» وفي‎ »)٥٥۲۲( حديث رقم‎ 
يزيد . . . به.‎ 

(۲) ابن الأنباري تقدمت ترجمته . 


الآية رقم ()۱۱١(‏ دل 


يوسوس بعضهم بعضّاء وللناس فيه مذاهب: منهم من قال : الأرواح إما فلكية وإما أرضية› 
والأرواح الأرضية منها طيبة طاهرة خيرة» آمرة بالطاعة والأفعال الحسنة؛ وهم الملائكة 
الأرضية. ومنها خبیثة قذرة شريرة» آمرة بالقبائح والمعاصي؛ وهم الشياطين . ثم إن تلك 
الأرواح الطيبة كما أنها تأمثر الناس بالطاعات والخيرات» فكذلك قد يأمر بعضهم بعضًا 
بالطاعات . والأرواح الخبيثة كما أنها تأمر الناس بالقبائح والمنكرات» فكذلك قد يأمر بعضهم 
بعضًا بتلك القبائح والزيادة فيها. وما لم يحصل نوع من أنواع المناسبة بين النفوس البشرية وبين 
تلك الأرواح» لم يحصل ذلك الانضمام» فالنفوس البشرية إذا كانت طاهرة نقیة عن الصفات 
الذميمة كانت من جنس الأرواح الطاهرة فتنضم إليهاء وإذا كانت خبیثة موصوفة بالصفات 
الذميمة كانت من جنس الأرواح الخبيثة فتنضم إليها. ثم إن صفات الطهارة كثيرة وصفات 
الخبث والنقصان كثيرة» وبحسّب كل نوع منها طوائف من البشر وطوائف من الأرواح الأرضية 
بحسّب تلك المجانسة والمشابهة والمشاكلة ينضم الجنس إلى جنسەء فإن کان ذلك في أفعال 
الخير كان الحامل عليها مَلکا وكان تقوية ذلك الخاطر إلهامّاء وإن كان في باب الشر كان الحامل 
عليها شيطاناء وكان تقوية ذلك الخاطر وسوسة . 

إذا عرفت هذا الأصل فنقول: إنه تعالى عَبّر عن هذه الحالة المذكورة بقوله: 9#بوج بَعَصسمُمَ إل 
بَعَضٍ يحرف الْقولٍ غُو ا“ فیجب علینا تفسير ألفاظ ثلاثة : 

الأول: الوحي ء وهو عبارة عن الإيماء والقول السريع . 

والثاني: الزخرف وهو الذي يكون باطنه باطلاء وظاهره مزيئًا ظاهرّاء يقال: فلان یزخرف 
کلامەء إذا زينه بالباطل والکذب؛ وکل شيء حسن مموه فهو مزخرف . 

واعلم أن تحقيق الكلام فيه أن الإنسان ما لم يعتقد في أمر من الأمور كونه مشتملاً على خير 
راجح ونفع زائد» فإنه لا يرغب فيه؛ ولذلك سمي الفاعل المختار مختارًا لكونه طالبًا للخير 
والنفع» ثم إن كان هذا الاعتقاد مطابقا للمعتقدء فهو الحق والصدق والإلهام» وإن كان صادرًا 
من المَلّك» وإن لم يكن معتقدًا مطابقًا للمعتقد» فحينئذٍ يكون ظاهره مزيئًا؛ لأنه في اعتقادہ 
سبب للنفع الزائد والصلاح الراجح» ويكون باطنه فاسدًا باطلاً؛ لأن هذا الاعتقاد غير مطابق 
للمعتقد فكان مزخرفا. فهذا تحقيق هذا الكلام. والثالث : قوله: عد قال الواحدي : 
#غوا4 منصوب على المصدرء وهذا المصدر محمول على المعتی؛ لأن معتى إيحاء الزخرف 
من القول معنی الغرورء فكأنه قال: يغرون غرورًاء وتحقيق القول فيه أن المغرور هو الذي 
يعتقد في الشيء كونه مطابقًا للمنفعة والمصلحة مع أنه في نفسه ليس كذلكء فالغرور إما أن 
يكون عبارة عن عين هذا الجهل أو عن حالة متولدة عن هذا الجهل . فظهر بما ذكرنا أن تأثير هذه 
الأرواح الخبیثة بعضها في بعض لا يمكن أن يعبر عنه بعبارة أكمل ولا أقوى دلالة على تمام 
المقصود من قوله : يوج بَمَصهُمْ إل عض زحرف الول غروراً» . 


1 سورة الأنعام 


ثم قال تعالى: # وأو َه رمك ما همأو وأصحابنا يحتجون به على أن الکفر والإيمان بإرادة الله 
تعالى . والمعتزلة يحملونه على مشيئة الإلجاء. وقد سبق تقرير هذه المسألة على الاستقصاءء 
فلا فائدة فى الإعادة . 

ثم قال تعالى: ٭ فذرهم وما مرو قال ابن عباس : معناه يريد ما زین لهم إبليس وغرهم به 
قال القاضی : هذا القول يتضمن التحذير الشديد من الکفر والترغيب الكامل فی الإيمان» 
ويقتضي زوال الغم عن قلب الرسول من حيث يتصور ما أعد الله للقوم على كفرهم من أنواع 
العذاب ؛ وما أعد له من منازل الثواب بسبب صبره على سفاهتهم ولطفه بهم . 


7 7 ےر تو ل 7 2% ر 7 مداص 7 مم سے ےچ ر ے ہے 
قوله تعالق: ٭ وللصع الہ آفیدة الو لا ہلوت بالأخرؤ ولبرضوه ولیٹروا 
ما هم مقرو 406 


وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولی : اعلم أن الصغو في اللغة معناہ : الميل» يقال في المستمع إذا مال بحاسته 
إلى ناحية الصوت : إنه يصغي» ويقال: أصغى الإناء إذا أماله حتى انصب بعضه في البعض » 
ويقال للقمر إذا مال إلى الغروب : صغا وأصغى . فقوله : #وَلِتصِيّح* أي ولتميل . 

المسألة الثانية : (اللام) في قوله #وَلنِضَيّع» لا بد له من متعلق . فقال أصحابنا: التقدير : 
وكذلك جعلنا لكل نبي عدوًا من شياطين الجن والإنس» ومن صفته أنه يوحي بعضهم إلى بعض 
زخرف القول غرورّاء وإنما فعلنا ذلك لتصغى إليه أفئدة الذين لا يؤمنون» أي وإنما أوجدنا 
العداوة في قلب الشياطين الذين من صفتهم ما ذكرناه ليكون كلامهم المزخرف مقبولاً عند 
هؤلاء الکفار . قالوا: وإذا حملنا الآية على هلا الوجه يظهر أنه تعالى يريد الكفر من الكافر . 

أما المعتزلة فقد أجابوا عنه من ثلاثة أوجه * 

الوجه الأول: -وهو الذي ذكره الجبائي قال- : إن هذا الكلام خرج مخرج الأمر ومعناه 
الزجرء كقوله تعالى : #واستفزد من أستطعت ينهم بِصَوْتَِكٌ وَلَعلِب * [الإسراء: 4] وكذلك قوله: 
# ولرضوه ويروا [الأنعام: 10] وتقدير الكلام كأنه قال للرسول : (فذرهم وما يفترون) ثم قال 
لهم على سبيل التھدید : ولتصغى إليه أفئدتهم وليرضوه وليقترفوا ما هم مقترفون . 

والوجه الثاني : -وهو الذي اختاره الكعبي- أن هذه اللام لام العاقبة» أي ستؤول عاقبة 
أمرهم إلى هذه الأحوال. قال القاضي : ويبعد أن يقال: هذه العاقبة تحصل في الآخرة؛ لأن 
انا سافن ل فى اا ف جور آذ تميل گرب الا ال فة اتب ناف ولا أن 
يرضوه ولا أن يقترفوا الذنب» بل يجب أن تحمل على أن عاقبة أمرهم تؤول إلى أن يقبلوا 
الأباطيل ويرضوا بها ويعملوا بها . 

والوجه الثالث : -وهو الذي اختاره أبو مسلم قال- : (اللام) في قوله : #وَلتصعّع إِلَيَهِ افده 


الآية رقم )١١١(‏ 150 


ے2 ترح روود 


ان لا يبوت بِالْآَخِرََ» متعلق بقوله : یوی بَعْصّهُمْ إل بعَضِ يحرف الْقَولٍ غرورا € [الأنعام: ؟١1]‏ 
والتقدیر أن بعضهم يوحي إلى بعض زخرف القول ليغروا بذلك ولص إو أده لذن لا 
ہو ارق وَلِرْصَوْهُ وَليَفَأ» الذنوب» ويكون المراد أن مقصود الشياطين من ذلك الإيحاء 
هو مجموع هذه المعاني . فهذا جملة ما ذكروه في هذا الباب . 

أما الوجه الأول: -وهو الذي عول عليه الحبائی- فضعيف من وجوه ذكرها القاضي : فأحدها : 
أن (الواو) في قوله : وصح تقتضي تعلقه بما قبله» فحَمّله على الابتداء بعيد. وثانيها: أن 
(اللام) في قوله : #وَلِتَصَمّ4 لام كي فيبعد أن يقال: إنها لام الأمرء ويقرب ذلك من أن يكون 
تحريفا لكلام الله تعالى وأنه لا يجوز . 

وأما الوجه الثانی: -وهو أن يقال : هذه اللام لام العاقبة- فهو ضعیف ؛ لأنهم أجمعوا على أن 
هذا مجازء وحَمُله على (کی) حقيقة» فكان قولنا أؤلى . 

اتو كاتاك وهن الذي اکر ابو سان فهو ایی الرجو الما كور ةقفن هذا الاب 
لأنا نقول: إن قوله: بوي بَتسمُمَ إل بعَضِ يُحَرْفَ الول عرو يقتضي أن يكون الغرض من 
ذلك الإيحاء هو التغرير . وإذا عطفنا عليه قوله: ولص الد أَنِْدَهُ لذن لا ثروت( فهذا 
أيضًا عين التغرير لا معنى التغرير» إلا أنه يستميله إلى ما يكون باطنه قبیځًا» وظاهره حسئاء 
وقوله: ولنصعح إِلَبْهِ فده لذب لا مق 4 عين هذه الاستمالة» فلو عطفنا لزم أن يكون 
المعطوف عين المعطوف عليه وأنه لا یجوزء أما إذا قلنا: تقدير الكلام: وكذلك جعلنا لكل نبي 
عدوًا من شأنه أن يوحي زخرف القول لأجل التغرير. وإنما جعلنا مثل هذا الشخص عدوا للنبي 
لتصغى إليه أفئدة الكفارء فیبعدوا بذلك السبب عن قبول دعوة ذلك النبي » وحینئذٍ لا یلزم على 
هذا التقدير عطف الشيء على نفسه . فثبت أن ما ذكرناه أولى . 

المسألة الثالثة : زعم أصحابنا أن البنية ليست مشروطا للحياة» فالحي هو الجزء الذي قامت 
به الحياة» والعالم هو الجزء الذي قام به العلم . وقالت المعتزلة : الحي والعالم هو الجملة (لا) 
ذلك الجزء . 

إذا عرفت هذا فنقول: احتج أصحابنا بهذه الآية على صحة قولهم ؛ لأنه قال تعالى : رصي 
اد أَنْعِدَهُ أل لا ونوت فجعل الموصوف بالميل والرغبة هو القلب» لا جملة الحي» 
وذلك يدل على قولنا . ١‏ 

المسألة الرابعة: الذين قالوا: (الإنسان شيء مغاير للبدن) اختلفوا: منهم من قال: المتعلق 
الأول هو القلب» وبواسطته تتعلق النفس بسائر الأعضاء كالدماغ والكبد. ومنهم من قال: 
القلب متعلق النفس الحيوانية» والدماغ متعلق النفس الناطقة» والكبد متعلق النفس الطبيعية» 
والأولون تعلقوا بهذه الآية» فإنه تعالى جعل محل الصغو الذي هو عبارة عن الميل والإرادة : 
القلب» وذلك يدل على أن المتعلق بالنفس القلب . 


”.1 سورة الأنعام 
المسألة الخامسة : الكناية فى قوله : #وَلِنْصَمّح ليد أَقْعِدَهُ4 [الأنعام: ١١١]عائدة‏ إلى زخرف 
القول. وكذلك في قولہ : 98 ولرضوه 
وأما قوله: ٭ وليقترفوا ما هم » فاعلم أن الاقتراف هو الاكتساب» يقال في المثل : 
الاعتراف يزيل الاقتراف» كما يقال: التوبة تمحو الحوبة. وقال الزجاج: « بغرا أي 
ليختلفوا وليكذبوا. والأول أصح . 
7 : 2 22 مو اھ ے ر 2 ہے م At‏ 04 ور مم سے ہہ وسر 
قوله تعالى : # أفغير اله | ته e‏ ای یں بر إلٔکم الْكثتب مفصلا' 


a 
0 


م ب و 0 2 ل ےر ے سے ا ب ہے 
ادن ٭اتدنھم الک نه من ريك ١ ١‏ کون وی 


فيه مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أنه تعالى لما حكى عن الكفار أنهم أقسموا بالله جهد أيمانهم لئن 
بش ا ری سیب سس ليان و شر وٹ 
لبقوا مصرين على كفرهم . ثم إنه تعالى ب ین في هذه الآية أن الدلیل الدال على نبوته قد حصل 
وكمل» فكان ما يطلبونه طلبًا للزيادة وذلك مما لا يجب الالتفات إليه . 

وإنما قلنا: إن الدليل الدال على نبوته قد حصل لوجهين : 

الوجه الأول : أن الله قد حكم بنبوته من حيث إنه أنزل إليه الکتاب المفصل المبين المشتمل 
على العلوم الكثيرة والفصاحة الكاملة» وقد عجز الخلق عن معارضته» فظهور مثل هذا المعجز 
عليه يدل على أنه تعالى قد حكم بنبوته» فقوله : # اَنْنَير الله أَبَتَنى حگا4 يعني قل يا محمد: 
إنكم تتحكمون في طلب سائر المعجزات» فهل يجوز في العقل أن يطلب غير الله حكمًا؟ فإن 
كل أحد يقول: إن ذلك غير جائز . ثم قل : إنه تعالى حَکم بصحة نبوتي حيث خصني بمثل هذا 
الكتاب المفصل الكامل البالغ إلى حد الإعجاز . 

والوجه الثاني من الأمور الدالة على نبوته : اشتمال التوراة والإنجيل على الآيات الدالة على 
أن محمدا عليه الصلاة والسلام رسول حقء وعلى أن القرآن كتاب حق من عند الله تعالى» وهو 
المراد من قوله : « ولد َاتََكَجُمُ التب یعلموں آم مرل من رک باي . 

وبالجملة فالوجهان مذكوران في قوله تعالی : فل كي يا سّهِيدا بینی بینم ومن عِنده 


عِلْمُ لكب [الرعد: "4]. 
أما قوله تعالى فی آخر الآية: 3 مِنَ الْمْمَترِنَ4 ففيه وجوه: الأول: أن هذا من باب 
التھییج والإلهاب». كقوله کر ا 7 ال لمکم کین ڳه [یونس : .]٠١8‏ والثانى : التقدير # قل KE‏ 


AE 7‏ او اموا والثالث : يجوز أن يكون 


الآية رقم ۱۱۱١(‏ 110) ۷ 


قوله : لا تَكْوِيَ 4 خطابًا لكل واحدء والمعنى أنه لما ظهرت الدلائل فلا ينبغي أن يمتري فيها 
أحد . . الرابع : قيل : هذا الخطاب وإن كان في الظاهر للرسول إلا .أن المراد منه أمته . 

المسألة الثانية : قوله: موَآلَدِينَ َتَنكَهُمُ الكتب بعلمو َنم مرل ين رَبك بلُلَقّ € قرأ ابن عامر 
رس 770 بايذ و الارن اعت مرا لس کس اھ مق شک اراتا 

المسألة الثالغة : قال الواحدي : 7ائفر أله امت تی حَگا 4 الحكم والحاكم واحد عند أهل 
لاتق 2و اف أكل الثاويل تاك اشک ال من دک لا الات کل يستكي رانا 
الحَکم فهو الذي لا یحکم إلا بالحق» والمعنى أنه تعالی حَکَمٌ حق لا یحکم إلا بالحق . فلما 
أظهر المعجز الواحد وهو القرآن» فقد حكم بصحة هذه النبوة» ولا مرتبة فوق حکمەء فوجب 
القطع بصحة هذه النبوة . فأما أنه هل يظهر سائر المعجزات أم لا؟ فلا تأثير له في هذا الباب بعد 
أن ثبت أنه تعالى حكم بصحة هذه النبوة بواسطة إظهار ا 


۵ 7 وت رس ہے رک َِ رص س E4‏ رورم لم 
ذوله تعالى: تمت كلمت ريك ا وعد فول[ لمت وھو لْسَمِيعٌ 
علي © * 
وفيه مسائل: 


المسألة الأولى : قرأ عاصم وحمزة والكسائي : ريمت لمت ريك 4 بغیر ألف على الواحد» 
والباقون (كلمات) على الجمع› قال أهل المعائي» الكلمة والکلمات معناهما ما جاء من وعد 
ووعيد وثواب وعقاب» فلا تبديل فيه ولا تغيير لەء كما قال: ما يبدل ال لَدَىَ4 (ن: ۹؛] فمن قرأ 
(كلمات) بالجمع قال : لأن معناها الجمع ء فوجب أن يُجمع في اللفظ . ومن قرأ على الوحدة 
فلأنهم قالوا: الكلمة قد يراد بها الكلمات الكثيرة إذا كانت مضبوطة بضابط واحدء کقولھم : 
(قال زهير في كلمته): يعني قصيدته؛ و(قال قس في كلمته)؛ آي خطبته؛ فكذلك مجموع 
القرآن كلمة واحدة في كونه حقًا وصدقًا ومعجرًا . 

المسألة الثانية : انف روفلا يما قلا ا ین في الآية السابقة ة أن القرآن معجز 
ہے ہپ ا نپ جب پٹ وٹ و دو یہ 
دالا على صدق محمد عليه السلام» وقوله : صدا رعذلا 4 أي تمت تمامًا صدقًا وعدلاً . وقال 
أبو علي الفارسي : صدا و کل ٭4اتستراة عصان غل الخال هن الكلمة تق ضاھتا 
عادلة ا 

المسألة الثالثة : اعلم أن هذه الآية تدل على أن كلمة الله تعالى موصوفة بصفات كثيرة : 

فالصفة الأولى: كونها تامةء وإليه الإشارة بقوله : «#وَتَدَّتٌ كلمت ريك # وفي تفسير هذا التمام 
وجوه: الأول: ما ذکرنا أنها كافية وافية بكونها معجزة دالة على صدق محمد عليه الصلاة 
والسلام . والثاني : أنها كافية في بيان ما يحتاج المكلفون إليه إلى قيام القيامة عملا وعلمّاء 


۸۹ سورة الأنعام 
والثالث : أن حکم الله تعالی هو الذي حصل في الأزل» ولا یحدث بعد ذلك شيء» فذلك 
ES‏ شر و یی سیت وهذا الوجه هو المراد من قوله كل : 
«جَف القَلمُ بِمَا هُوَ كَائِنُ ل إلى يَوْم القِيامَةِ» '' 

الا دافا عن مات عمد الف كر هاا اتا دابآ الس تقض وال 
على الله محال؛ ولا يجوز إثبات أن الكذب على الله محال بالدلائل السمعية؛ لأن صحة 
الدلائل السمعية موقوفة على أن الكذب على الله محال» فلو أثبتنا امتناع الكذب على الله 
بالدلائل السمعية لزم الدور وهو باطل . 

واعلم أن هذا الكلام كما يدل على أن الخلف في وعد الله تعالى محال» فهو أيضًا يدل على 
أن الخلف في وعيده محال» بخلاف ما قاله الواحدي في تفسير قوله تعالی : ومن يَفُثْلُ 
مڑنا َعَم فجراؤم جھٹھم خلدا فیا 0980 إن الخلف في وعيد الله جائز . 
وذلك لأن وعد الله ووعيده كلمة الله فلما دلت هذه الآية على أن كلمة الله يجب كونها 
موصوفة بالصدق : علم أن الخلف كما أنه ممتنع في الوعد فكذلك ممتنع في الوعيد . 

الصفة الثالثة من صفات كلمات الله : كونها عدلا وفيه وجهان: الأول: أن كل ما حصل فى 
القرآن نوعان: الخبر والتكليف : أما الخبر فالمراد كل ما أخبر الام کرہ اوسن ع 
ويدخل فيه الخبر عن وجود ذات الله تعالى وعن حصول صفاته» أعني كونه تعالى عالمًا قادرًا 
سميعًا بصيرًاء ويدخل فيه الأخبار عن صفات التقديس والتنزيه كقوله : لع یزد وم بود 4 
[الإغلاص : ۴ وكقوله : فلا تأحذم کڈ ولا ور [البقرة: : ]۲٠١‏ ويدخل فيه الخبر عن أقسام أفعال الله 
وكيفية تدبيره لملكوت السماوات والأرض وعالمي الأرواح والأجسام» ويدخل فيه كل أمر عن 
أحكام الله تعالى في الوعد والوعيد والثواب والعقاب» ويدخل فيه الخبر عن أحوال 
المتقدمين» والخبر عن الغيوب المستقبلة» فكل هذه الأقسام داخلة تحت الخبر . وأما التكليف 
فيدخل فيه كل أمر ونهي توجّه منه سبحانه على عبده» سواء كان ذلك العبد ملكا أو بشرًا أو جنّا 
أو شیطاناء وسواء كان ذلك في شرعنا أو في شرائع الأنبياء عليهم السلام المتقدمين» أو في 
شرائع الملائكة المقربين الذين هم سكان السماوات والجنة والنار والعرش وما وراءه مما لا 
يعلم أحوالهم إلا الله تعالى . 

وإذا عرفت انحصار مباحث القرآن في هذين القسمين فنقول : قال تعالى : # وتمت کلمت رك 
مِنَهًا چ4 إن كان من باب الخبر 7و دلا إن كان من باب التكاليف ا لل 


)١(‏ صحيح : أخرجه البخاري في كتاب (النکاح)ء باب : (ما ذكره من التبتل والاختصاء) (9/ ,)7٠١‏ حديث رقم 
( من طريق يونس بن يزيد. . . تعلیقّاء والنسائي في کتاب (النكاح)؛ باب : (النهي عن التبتل) (۳/ 
4 ديك فی( 00736 تال دنا لایر اع عن ابن سهان هو ی تہ اسر لت 
الكبرى) (۷۹/۷) من طريق يونس . . . به» كلاهما (يونس» الأوزاعي) عن ابن شهاب . . 


الآية رقم (۱۱۷-۱۱۵) ۹ 


وثواب وعقاب فهو صدق ؛ لأنه لا بد وأن يكون واقعًاء وهو بعد وقوعه عدل لن أفعاله منزهة 
عن أن تكون موصوفة بصفة الظلمية . 


e 


الصفة الرابعة من صفات كلمة الله : قوله : 3لا مبَرل كلمي وفيه وجوه: الأول : أا بیّنا 
أن المراد من قوله : ## وَتَتَتٌ بجر ہب بو كين 

ثم قال: # أا مَل لِكَلِمحِةْ» والمعنى أن هؤلاء الكفار يُلقون الشبھات في كونها دالة على 
صدق محمد عليه الصلاة والسلام» إلا أن تلك الشبهات لا تأثير لها في هذه الدلائل التي لا تقبل 
التبديل البتةء لأن تلك الدلالة ظاهرة باقية جلية قوية لا تزول بسبب ترهات الكفار وشبهات 
أولئك الجھال . 

والوجه الثانى : أن يكون المراد أنها تبقى مصونة عن التحريف والتغيير» كما قال تعالى : إِنَا 

والوجه الثالث : أن يكون المراد أنها مصونة عن التناقض ؛ كما قال : ٭ وو کان من عند عبر الہ 
اوجدُوا فيه أَخْئِلَدمًا ڪر [النساء : ۰۱۸۲ 

والوجه الرابع : أن يكون المراد أن أحكام الله تعالى لا تقبل التبديل والزوالء لأنها أزلية 
والأزلي لا يزول. 

واعلم أن هذا الوجه أحد الأصول القوية في إثبات الجبر ؛ لأنه تعالى لما حكم على زيد 
بالسعادة وعلى عمرو بالشقاوة» ثم قال : ولا مبَدِل کلت آل4 [الأنعام: ٣‏ يلزم امتناع أن ينقلب 
السعيد شقيًا وأن ينقلب الشقي سعیداء فالسعيد مَن سید في بطن أمه» والشقي من شقي في بطن 


أمه . 
رن طح َة من بي الْأرضٍ اوك عن سیب و إن 
لظن ول هم إلا رصوت © إِنَّ ربك ا ل 
سيلب وهو عَم بِالْمْهَئَرنَ © )4 
اعلم أنه تعالى لما أجاب عن شبهات الكفار» ثم بين بالدليل صحة نبوة محمد عليه الصلاة 
رشان كن أن ذد زوال الفا کرو الح لاع أن رات التاق إلى كات انان 
ولا ينبغي أن يتشوش بسبب كلماتهم الفاسدة فقال : لون تع ك من فى الارض يضلوك عن 
سیل ال" وهذا يدل على أن أكثر آهل الأرض کانوا ضلالا؛ لأن الإضلال لا بد وأن يكون 
مسبوقا بالضلال. واعلم أن حصول هذا الضلال والإضلال لا یخرج عن أحد أمور ثلاثة 
أولها : المباحث المتعلقة بالإلهيات فإن الحق فيها واحد» وأما الباطل ففيه كثرة» ومنها القول 
بالشرك» إما كما تقوله الزنادقة وهو الذى أخبر الله عنه في قوله : ٭وَجَعلوا َو سر أن [الانعام : 


10۰ سورة الأنعام 
٠‏ وإما كما يقوله عبدة الكواكب . وإما كما يقوله عبدة الأصنامء وثانيها: المباحث المتعلقة 
بالنبوات» إما كما يقوله من ینکر النبوة مطلقا أو كما يقوله من ینکر النشر . أو كما يقوله من ینکر 
نبوة محمد اة . ویدخل في هذا الباب المباحث المتعلقة بالمعاد . وثالئها: المباحث المتعلقة 
بالأحكام» وهي كثيرة» فإن الکفار كانوا يحرمون البحائر والسوائب والوصائل ويحللون المیتة 
فقال تعالى : "لوان نع سفن من ف ال € فيما يعتقدونه من الحكم على الباطل بأنه حقء 
وعلى الحق بأنه باطل» يضلوك عن سبيل الله أي عن الطريق والمنهج الصدق . 

ثم قال: إن ييو إل لظن وَإِنْ هم إل يرْصُوتَ» وفيه مسالتان: 

المسألة الأولى : المراد أن هؤلاء الكفار الذين ينازعونك في دينك ومذهبك - غير قاطعين 
بصحة مذاهبهم» بل لا يتبعون إلا الظن» وهم خراصون كذابون في ادعاء القطع . وكثير من 
المفسرين يقولون: المراد من ذلك الظن رجوعهم في إثبات مذاهبهم إلى تقليد أسلافهم لا إلى 
تعليل أصلا . 

المسألة الثانية : تمسّك نفاة القياس بهذه الآية فقالوا: رأينا أن الله تعالى بالغ في ذم الكفار 
في كثير من آيات القرآن بسبب كونهم متبعين للظن» والشيء الذي يجعله الله تعالی موجبًا لذم 
الكفار لا بد وأن يكون في أقصى مراتب الذم» والعمل بالقياس يوجب اتباع الظن» فوجب كونه 
مذمومًا محرمّاء لا يقال لما ورد الدليل القاطع بكونه حجة كان العمل به عملا بدليل مقطوع لا 
بدلیل مظنون؛ لأنا نقول: هذا مدفوع من وجوه: الأول : أن ذلك الدليل القاطع إما أن يكون 
عقليّاء وإما أن يكون سمعيّاء والأول باطل لأن العقل لا مجال له في أن العمل بالقياس جائز أو 
غير جائز» لا سيما عند من ينكر تحسين العقل وتقبيحه . والثاني أيضًا باطل لأن الدليل السمعي 
إنها كول لات لوا كات گر 2ار کامت الفاظه کے ممااتارع کر ری هذ ال الر انون 
ولو حصل مثل هذا الدليل لعلم الناس بالضرورة کون القياس حجة» ولارتفع الخلاف فيه بين 
الأآمةء فحيث لم یوجدِ ذلك علمنا أن الدليل القاطع على صحة القياس مفقود . الثاني : هب أنه 
وجد الدليل القاطع على أن القياس حجة» إلا أن مع ذلك لا یتم العمل بالقياس إلا مع اتباع 
الظن» وبيانه أن التمسك بالقياس مبني على مقامين : الأول : أن الحكم في محل الوفاق معلل 
بکذا . والثاني : أن ذلك المعنى حاصل في محل الخلاف . فهذان المقامان إن كانا معلومين على 
سبيل القطع واليقين فهذا ما لا خلاف فيه بين العقلاء في صحته» وإن كان مجموعهما أو كان 
أحدهما ظنيًا فحينئذٍ لا يتم العمل بهذا القياس إلا بمتابعة الظن» وحينئلٍ يندرج تحت النص 
الدال على أن متابعة الظن مذمومة . 

والجواب : لم لا يجوز أن يقال : الظن عبارة عن الاعتقاد الراجح إذا لم يستند إلى أمارة: 
وهو مثل اعتقاد الکفارء أما إذا كان الاعتقاد الراجح مستندًا إلى أمارة» فهذا الاعتقاد لا یسمی 
ظتًا . وبهذا الطريق سقط هذا الاستدلال . 


الآيه رقم (۱۱۷ء ۸( ١10١‏ 


ثم قال تعالى: إن رک هر عَم من ل عن سيل وَهْوَ ملم آلْمهََنَ» وفيه مسالتان: 

المسألة الأولى : في تفسيره قولان : 

الأول : أن يكون المراد أنك بعد ما عرفت أن الحق ما هوء وأن الباطل ما هوء فلا تكن في 
قيدهم بل فُوض أمرهم إلى خالقھم؛ لأنه تعالى عالم بأن المهتدي من هو؟ والضال من هو؟ 
فيجازي كل واحد بما يليق بعمله . 

والثاني : أن يكون المراد أن هؤلاء الكفار وإن أظهروا من أنفسهم ادعاء الجزم واليقين فهم 
كاذبون» والله تعالى عالم بأحوال قلوبهم وبواطنهم» ومُطلع على كونهم متحيرين في سبيل 
الضلال تائهين في أودية الجهل . 

المسألة الثانية : قوله : 8 إن ريك هو أََلَمُ من يَضِلٌ عن سي فيه قولان : 

الأول : قال بعضهم ‏ عب هاهنا بمعنى يعلم والتقدیر : إن ربك يعلم من يضل عن سبيله 
وهو أعلم بالمهتدين . 

فإن قيل:فهذا يوجب وقوع التفاوت في علم الله تعالى وهو محال . 

قلنا: لا شك أن حصول التفاوت في علم الله تعالى محال» إلا أن المقصود من هذا اللفظ أن 
العناية بإظهار هداية المهتدين فوق العناية بإظهار ضلال الضالين» ونظيره قوله تعالى : #إِنّ 
اَمسنثز لمسثر لأشيك وَإِنْ سأ لها (الإسراء: »]فذكر الإحسان مرتين والإساءة مرة واحدة . 

والثاني : أن موضع (مَن) رفع بالابتداء ولفظها لفظ الاستفهام› والمعنى : إن ربك هو أعلم 
أي الناس يضل عن سبيله . وهذا مثل قوله تعالى : 8الِنَعلمَ أ از أحصى) [الكهف: ۲٠]وهذا‏ قول 
المبرد والزجاج والكسائي والفراء . 

ررم 
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قوله تعالى: 3% فکلوا مما د اسم الله عليه إن كم حاتي م مار ®4 

في الآية مباحث نذكرها في معرض السؤال والجواب. 

السؤال الأول : (الفاء) في قوله : « مَکَلوا مِنَا كد أمْمْ أ كدر يقتضي تعلقًا بما تقدمء فما 
ذلك الشىء؟ 

والجواب : قوله : # فك مسبب عن إنكار اتباع المضلين الذين يحللون الحرام ويحرمون 
الحلال» وذلك أنهم كانوا يقولون للمسلمين : إنكم تزعمون أنكم تعبدون الله» فما قتله الله 
أحق أن تأكلوه مما قتلتموه أنتم . فقال الله للمسلمين : إن كنتم متحققین بالإيمان» فكلوا مما 
کر اسم الله عليه وهو المذكى ببسم الله . 

السؤال الثاني : القوم كانوا يبيحون أكل ما ذبح على اسم الله ولا ينازعون فيهء وإنما النزاع 
في أنهم أيضًا كانوا یبیحون أكل المیتةء والمسلمون كانوا يحرمونهاء وإذا كان كذلك كان ورود 
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الأمر بإباحة ما ذُكر اسم الله عليه عبئًا؛ لأنه يقتضي إثبات الحكم في المتفق عليه وترك الحكم 
فى المختلف فيه . 

او یل ویو روہ یی لسع یہ سرب سر سو 
0 ور ا الو ا بقوله: فكوا یکا کر انم اک عليه 
وبتحريم الميتة بقوله : #ولا تاڪلو ونا لر يدو نے اکر عه 4 . الثاني : وت با 
مِمَا دك أَسَمْ َه عي 4 على أن المراد اجعلوا أكلكم مقصورًا على ما ذکر اسم الله عليه» فيكون 
ا اي ا 

السؤال الثالث : قوله: *فکلوا ما مِمَا كر اسم الو عَكيَهِ 4 صيغة الأمرء وهي للإباحة» وهذه 
ا سد بی سب سہری : إن كم اید مَّمِنِينَ 4 
تفید الاشتر 

امو التقدیر : لیکن أكلكم مقصورًا على ما كر اسم الله عليه إن کنتم بآیا: 
والمراد أنه لو حَکم بإباحة أكل | 1 ا ری وا 
قوله تعالی: وما لک آلا تأَحكُلُوا مما ڏک اسم ال يه وقد فصل ا 


ام سس 


مَأ 


2 


ص یےےی۔ ر رص به ر 4 سے غل 1ہ هو < رمسم ے ہے 
حرم عليحم إلا ما اضطررتم اله وا كنا لی لوں بأهوايهم بغبر علر ِن ئ2 
هو أَعَلَمْ بِالْمَعَتَدنَ © 4 

في الآية مسائل: 


المسألة الأولى: قرأ نافع وحفص عن عاصم : ودد فصل لم مَا حَرّم مَك 4 بالفتح في 
الحرفين» وقرأ ابن كثير وابن عامر وأبو عمرو بالضم في الحرفين» وقرأ حمزة والكسائي وأبو 
بكر عن عاصم (قضل) بالفتح (وحُرم) بالضم : فمن قرأ بالفتح في الحرفين فقد احتج بوجهين : 

الأول : أنه تمسك في فتح قولە: لقصل # بقوله : اقل فصتا لت € [الأنعام: ۹۷ء ۹۸ء ]۱٢٢‏ وفي 
فتح قوله: حرم 4 بقوله : اتل ما حرم رَبّحكُمْ 4 [الأنعام: ]10١‏ . 

والوجه الثاني : التمسك بقوله: تا ڈکز اسم ا عليه وقد تل لکم مَا حرم يک 4 فيجب أن 
حر ما ل یں ا تار . وأما الذين قرؤوا بالضم في الحرفين 
فحجتهم قوله : حرمت عا ألمي وَأَلدّم 4 [المائدة: : *] وقوله e E‏ کے #اتتضيل لجا أحدل في 
۶8 ٹ "مم" : لمت عَلِیْخم الْمَيْئَهٌ 4 بفعل ما لم يسم فاعله وجب 
في الإجمال كذلك وهو قوله : ا حم يكح 4 ولما ثبت وجوب (خُرّم) بضم الحاء فكذلك 
يجب (فَضّل) بضم الفاء لأن هذا المفصل هو ذلك المحرم المجمل بعينه . وأيضًا فإنه تعالى 
قال: ٭وھو ای أََلَ إبَِحكم التب منصلا € [الأنعام : ۰ وقوله : ممصلا 4 يدل على فصل . 


الآية رقم (15) 10 


وأما من قرأ #مَصَلّ4 بالفتح و(خْرّم) بالضم فحجته في قوله : (فصّل) قوله : مد مَصَّلَْا ليت 4 
وفي قوله : (خرّم) قوله : مت عل ألْمِيئّة © . 

المسألة الثانية: قوله : ود َر َد فَصَّلَ لک ما حم كم أكثر المفسرين قالوا: المراد منه قوله 
تعالى في أول سورة المائدة : حرمت عَليکم المَبِنَهُ وَألدَمُ ولتم ا یزیر 4 وفيه إشكال : وهو أن سورة 
الأنعام مكية وسورة المائدة مدنیةء وهي آخر ما أنزل الله بالمدینة . وقوله: #ود فصل 1 
يقتضي أن يكون ذلك المفصل مقدمًا على هذا المجمل» ہس طاح عر المت والمتأخر 
يمتنع كونه متقدمًا . بل الأؤلى أن يقال: المراد قوله بعد هذه الآية: فل گا لی في مآ وج اک 
حَرما عل اعم يَظعمَهة 4 [الأنعام: ]٠٤١‏ ع SE a‏ 
هذا القدر من التأخير لا يمنع أن يكون هو المراد» والله أعلم . 

وقوله : إلا ما أَضْطرِرَمْرَ إلِيْهِ4 أي دعتكم الضرورة إلى أكله بسبب شدة المجاعة . 

ثم قال: ول كا اون باهوآیهر) وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ ابن كثير وأبو عمرو : (ليّضلون) بفتح الياء» وكذلك في يونس : (ربنا 
لِيَضلوا) [يونس: ۸۸] وفي إبراهيم (ليّضلوا) [إبراهيم: 6+٠‏ وفي الحج (ثاني عطفه ليّضل) [الحج : ۹ وفي 
لقمان (لهو الحديث ليّضل) [لقمان: ٦ا‏ وفي الزمر (أندادًا لِيَتضل) [الزمر : ۸] وقرأ عاصم وحمزة 
والكسائي جميع ذلك بضم الياء. وقرأ نافع وابن عامر ههنا وفي يونس بفتح الياء» وفي سائر 
المواضع بالضم : 

فمن قرأ بالفتح أشار إلى كونه ضالاّء ومن قرأ بالضم أشار إلى كونه مضلا . قال: وهذا أقوى 
في الذم لأن کل مضل فإنه يجب كونه ضالاء وقد يكون ضالا ولا يكون مضلاء ٠‏ فالمضل أكثر 
استحقاقًا للذم من الضال . 

المسألة الثانية: المراد من قوله: (ليضلون) قيل : إنه عمرو بن لحي؛ فمّن دونه من 
المشركين ؛ لأنه أول مَن غيّر دين إسماعيل واتخذ البحائر والسوائب وأكل الميتة . 

وقوله: يتير عار يريد أن عمرو بن لحي أقدم على هذه المذاهب عن الجهالة الصرفة 
والضلالة المحضة . وقال الزجاج : المراد منه الذين يحللون الميتة ويناظرونكم في إحلالهاء 
ويحتجون عليها بقولهم : لما حل ما تذبحونه أنتم فبأن يحل ما يذبحه الله أؤلى . وكذلك كل ما 
يضلون فيه من عبادة الأوثان والطعن في نبوة محمد عليه الصلاة والسلام - فإنما يتبعون فيه 
الهوى والشهوة. ولا بصيرة عندھم ولا علم . 

المسألة الثالثة : دلت هذه الآية على أن القول في الدين بمجرد التقليد حرام؛ لأن القول 
بالتقليد قول بمحض الهوى والشهوة» والآية دلت على أن ذلك حرام . 

ثم قال تعالى: إن ربت ہُو اَعَلَمْ بِآلْمُعْمَدنَ 4 والمراد منه أنه هو العالم بمافي قلوبهم 
وضمائرهم من التعدي وطلب نصرة الباطل والسعي في إخفاء الحق» وإذا كان عالمًا بأحوالهم 
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وكان قادرًا على مجازاتهم › فهو تعالى يجازيهم عليهاء والمقصود من هذه الكلمة التهديد 

والتخويف . والله أعلم . 

7 ۴ 1 ر روه 4 ر 9و 4 ہے وت م سس 7 وح 2 ے اح سرح سس 

قوله تعالى: وذروا ظاهر الاثم وباطنه: ِن الیک 0 سو 7 سرون 
4 


اعلم أنه تعالى لما بين أنه فصّل المحرمات أتبعه بما يوجب تركها بالكلية بقوله : ودروا 
طهر اَلْوِئْرِ وَبَاطِمَهة4 والمراد من الإثم ما يوجب الإثم» وذكروا في ظاهر الإثم وباطنه وجهين : 
الأول: أن ##طدهرٌ الإِثْرِ 4 الإعلان بالزنا #وباطئه# الاستسرار به. قال الضحاك: كان أهل 
الجاهلية يرون الزنا حلالاً ما كان سرّاء قرم الله تعالى بهذه الآية السر منه والعلانية . الثاني : 
أن هذا النهي عام في جميع المحرمات وهو الأصح ؛ لأن تخصيص اللفظ العام بصورة معينة من 
غير دليل غير جائز» ثم قيل : المراد : ما أعلنتم وما أسررتم . وقیل : ما عملتم وما نويتم . وقال 
ابن الأنباري : يريد: وذروا الإثم من جميع جهاته» كما تقول: ما أخذت من هذا المال قليلا ولا 
كثيرًا . تريد ما أخذت منه بوجه من الوجوه. وقال آخرون: معنى الآية النهي عن الإثم مع بيان 
أنه لا يخرج من كونه إثما بسبب إخفائه وكتمانه» ويمكن أن يقال: المراد من قوله: ودروا هر 
لِْئْرِ 4 النهي عن الإقدام على الإثم» ثم قال : #وبَاطِئَةة 4 ليظهر بذلك أن الداعي له إلى ترك 
ذلك الإثم خوف الله لا خوف الناس . وقال آخرون: طهر الِْْرٍ 4 أفعال الجوارح 
#وباطِئهء 4 أفعال القلوب من الكبر والحسد والعجب وإرادة السوء السام ويدخل فيه 
إن ما يوجد في القلب لا يؤاخذ به إذا لم يقترن به عمل . فإنه تعالى نهى عن كل هذه الأقسام بهذه 
الآية. 

ثم قال تعالى: ن الت يكبن الخ سَمُجْرُوتَ یکا کا يقرو ومعنى الاقتراف قد تقدم 
ذكره. وظاهر النص يدل على أنه لا بد وأن يعاقب المذنبء إلا أن المسلمين أجمعوا على أنه إذا 
تاب لم يعاقب» وأصحابنا زادوا شرطا ثانيّاء وهو أنه تعالى قد يعفو عن المذنب فيترك عقابه 


5 > مير ين + يو f‏ 6 م د روه 1 سے ررر 
كما قال الله تعالى : ##إنّ الله لا يعفر أن دشر یو ويَغْفر ما دون ذلك لمن كا € [النساء: 48] . 
قل 


٠ ۳‏ 04 1 ڑا ےی کہ ھئ 1ے 204 مسر > ررس م ر 

قوله تعالی: ۾ ولا تأكلوأ يِا لر بلک اسم الو عليه ونه سق وَإِنَّ السَبْطِينَ 
۲ 7 م و سم وط ے 1 ظ 
يوحن إل أيهم ليجيلو وين اوشم الخ شر © 4 
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اعلم أنه تعالى لما بن أنه يحل أكل ما ذُبح على اسم الله ذکر بعده تحريم ما لم يذكر عليه 
اسم الله ويدخل فيه الميتة. ويدخل فيه ما بح على ذكر الأصنام» والمقصود منه إبطال ما 
ذكره المشركون . 


الآية رقم (171) 1۵۵ 


وفي الآيه مسائل: 

المسألة الأولى : تقل عن عطاء أنه قال : كل ما لم يُذكر عليه اسم الله من طعام أو شراب» 
فهو حرام . تمسكا بعموم هذه الآية . وأما سائر الفقهاء فإنهم أجمعوا على تخصيص هذا العموم 
بالذبحء ثم اختلفوا: فقال مالك: كل ذبح لم يُذكر عليه اسم الله فهو حرام» سواء ترك ذلك 
الذكر عمدًا أو نسيانًا. وهو قول ابن سيرين وطائفة من المتكلمين . وقال أبو حنيفة رحمه الله 
تعالی : إن ترك الذكر عمدًا حرم» وإن ترك نسيانًا حل . وقال الشافعي رحمه الله تعالی : يحل 
متروك التسمیة سواء ترك عمدًا أو خطأ إذا كان الذابح أهلاً للذبح» وقد ذكرنا هذه المسألة على 
الاستقصاء في تفسير قوله : لآ دک [المائدة: : ]فلا فائدة في الإعادة . قال الشافعي 
رحمه الله تعالى :هذا الٹھي مخصوص ہما إذا ذبح على اسم التُصب» ویدل عليه وجوه : 
أله افا > ركه إردة #تواجيم الد على أنه لا يقبي اکل ا الذي 
تك التسهية: ید موی TON‏ د إل أتبابهمز بوك وهذه المناظرة 
إنما كانت في مسألة الميتة» روي أن ناسًا من المشركين قالوا للمسلمین : ما يقتله الصقر والكلب 
تأكلونه» وما يقتله الله فلا تأكلونه . وعن ابن عباس أنهم قالوا: تأكلون ما تقتلونه ولا تأكلون ما 
يقتله الله . فهذه المناظرة مخصوصة بأكل الميتة» وثالثها: قوله تعالى : ون أَطَعسمُوهُم | کم 
كشن وهذا مخصوص بما ذُبح على اسم النُصب؛ يعني لو رضيتم بهذه الذبيحة التي دُبحت 
على اسم إلهية الأوثان» فقد رضيتم بإلهيتهاء وذلك يوجب الشرك . قال الشافعي رحمه الله 
تعالی : فأول الآية وإن كان عامًا بحسب الصيغة» إلا أن آخرها لما حصلت فيه هذه القيود الثلاثة 
عزنا أن الغراد من سو وہوتیہتے بس ہی سس عو بس سے 
۾ ولا الاو ينا تر بلگر انم اکو عليه ول َم لَنِمَقٌّ4 فقد صار هذا النهي مخصوصًا بما إذا كان هذا 
ار ضسگا: م طلا في كاب ال تأنه من يصير فسا رجا هذ فی متا في آي 
آخری؛ وهو قوله مہ نے مآ وی اع رما عق كاعم نة ا أن ب وت میيتة أو د 
E 0‏ حم رر ِنَم خت آ فِسَقَا عل لِم اللہ به # [الأنعام : ٥‏ فصار الفسق في هذه 
الآية مفسرًا ہما أهل به به لغير الله» وإذا كان كذلك كان قوله : ولا لوا ا تر يدو نر آي عله 

َنُ َس مخصوصًا بما أهل به لغیر الله . 

والمقام الثانی: :أن نترك التمسك بهذه المخصصات› لکن نقول: لم قلتم : إنه لم يوجد 
ذكر الله هاهنا؟ والدليل عليه ما روي عن النبي ية أنه قال : كر الله مَعَ المُسْلِمِء سَوَاء قَالَ أو 
لُمْ يَقُل٤ء‏ ويُحمل هذا الذكر على ذكر القلب . 

والمقام الثالث: وهو أن نقول : هب أن هذا الدلیل يوجب الحرمة إلا أن سائر الدلائل المذكورة 
في هذه المسألة توجب الحل» ومتى تعارضت وجب أن يكون الراجح هو الحل ؛ لأن الأصل 
في المأكولات الحل» وأيضا يدل عليه جميع العمومات المقتضية لحل الأكل والانتفاعء كقوله 
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تعالی : سے لے لگم ما فى رض جميعًا *[البقرة: 4؟] وقوله: #كلوا وأشربوأ€[البقرة: ]٦٦‏ ولأنه 
معطت جب الس تر الع ارت ال ا 7گ 0 بان ولا نال 
لأن الطبع يميل إليه» فوجب أن لا يحرم لما روي عن النبي بل أنه تھی عَنْ إِضَاعَة امال“ . 

فهذا تقرير الكلام في هذه المسألة» ومع ذلك فنقول : الأؤلى بالمسلم أن يحترز عنه لان 
ظاهر هذا النص قوي . ۱ 

المسألة الثانية : الضمير في قوله : وت َس 4 إلى ماذا يعود؟ فيه قولان : 

الأول : أن قوله : ##وَلا باكر 4 يدل على الأكل ؛ لأن الفعل يدل على المصدرء فهذا الضمير 
عائد إلى هذا المصدر . 

والثاني : كأنه جعل ما لم يذكر اسم الله عليه في نفسه فسقّاء على سبيل المبالغة . 

وأما قوله: وة لكين وإ أذليآييئ لجر ففيه قولان: 

الأول: أن المراد من الشياطين هاهنا إبليس وجنوده» وسوسوا إلى أوليائهم من المشركين 
ليجادلوا محمذا لا وأصحابه في أكل الميتة . 

والثاني: قال عكرمة : وإن الشياطين» يعني مردة المجوس» ليوحون إلى أوليائهم من مشركي 
قريش» وذلك لأنه لما نزل تحريم الميتة سمعه المجوس من أهل فارس» فكتبوا إلى قریش- 
وكانت بينهم مكاتبة - أن محمدا وأصحابه يزعمون أنهم یتبعون أمر الله ثم يزعمون أن ما 
يذبحونه حلال وما يذبحه الله حرام . فوقع في أنفس ناس من المسلمين من ذلك شيء› 
فأنزل الله تعالى هذه الآية . 

ثم قال: إن أَطمَتْمُوهُمْ 4 يعني في استحلال الميتة لإنّكم لشرد 4 قال الزجاج : وفيه دليل على 
أن كل من أحل شيئًا مما حرم الله تعالى» أو حرم شيئًا مما أحل الله تعالى» فهو مشرك» وإنما 
سمي مشركا لأنه أثبت حاكمًا سوى الله تعالى» وهذا هو الشرك . 

المسألة الثالثة: قال الكعبي : الآية حجة على أن الإيمان اسم لجميع الطاعات وإن كان معناه 
في اللغة التصديق» كما جعل تعالى الشرك اسمًا لكل ما كان مخالفًا لله تعالى» وإن كان فی اللغة. 
مختصًا بمن يعتقد أن لله شريكاء بدليل أنه تعالى سمى طاعة المؤمنين للمشرکین في إباحة الميتة 
خی کا ۱ 

ولقائل أن يقول: لمَ لا يجوز أن يكون المراد من الشرك هاهنا اعتقاد أن لله تعالى شریکا في 
الحكم والتكليف؟ وبهذا التقدیر يرجع معنی هذا الشرك إلى الاعتقاد فقط : ْ 


)١(‏ متفق عليه : أخرجه البخاري في کتاب (الأدب)» باب : (عقوق الوالدين من الکبائر)(۹/۱۰٥٦٥)؛‏ حديث رقم 
(091/4)من طريق المسيب . . . به ومسلم في كتاب (الأقضية)» باب : (النهي عن كثرة المسائل من غير حاجة)(۳/ 
١ A‏ من طريق الشعبي . a .٠‏ جمیعا عن وراد . > یه4 
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في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أنه تعالى لما ذكر في الآية الأولى أن المشركين يجادلون المؤمنين في 
دين اللهء ذكر مثلاً يدل على حال المؤمن المهتدي» وعلى حال الكافر الضال» فبیّن أن المؤمن 
المهكدي بمعرلة من كان ميخمل حا بعد ذلك واعطى نورا هند ی مهای مصالحه ران 
الكافر بمنزلة من هو في ظلمات منغمس فيها لا خلاص له منهاء > فيكون متحيرًا على الدوام . 

ثم قال تعالى: 9 كُدَالِك زين لكر ما کاو يعملوت 4 وعند هذا عادت مسألة الجبر والقدرء 
ال ااا کلف تس یس الال وذليلة فنا تسق فرس أن اش يعرف علج 
حصول الداعي ء وحصوله لا بد وأن یکون بخلق الله تعالى» والداعي عبارة عن علم أو اعتقاد 
أو ظن باشتمال ذلك الفعل على نفع زائد وصلاح راجح» فهذا الداعي لا معنى له إلا هذا 
التزيين» فإذا كان موجد هذا الداعي هو الله تعالى كان المزين لا محالة هو الله تعالى . وقالت 
المعتزلة : ذلك المزين هو الشیطانء وحكوا عن الحسن أنه قال : زينه لهم والله الشيطان . 

واعلم أن هذا في غاية الضعف لوجوه: الأول: الدليل القاطع الذي ذكرناه. والثاني : أن هذا 
المثل مذكور ليميز الله حال المسلم من الكافر فيدخل فيه الشیطانء فإن كان إقدام ذلك الشيطان 
على ذلك الكفر لشيطان آخرء لزم الذهاب إلى مزين آخر غير النهاية» وإلا فلا بد من مزين آخر 
سوى الشيطان . الثالث : أله تعالى ضرح أن ذلك رین لین إلا هو فيما قبل هذه الآية وما 
بعدهاء أما قبلها فقوله : مو لا مرا ارت دعر . من دن اله يا أله عدا م عر دك وين 
لڪل أَمَهِ عَملَهم € [الأنعام: ٠‏ وأمابعد هذه الأیة فقوله : كلك جملنا في کل و وك كار 
مجر ميهسا # [الأنعام: ]١١۳‏ . 

المسألة الثانية : قوله : ##أوَ من كان متكا َي قرأ نافع (مَيَُا) مشددّاء والباقون مخففاء 
قال أهل اللغة : المَيْت مخففا تخفيف مَيّت» ومعناهما واحد ثقل أو خفف . 

المسألة الثالثة : قال أهل المعاني : قد وصف الكفار بأنهم أموات في قوله : #أموت عير لمك 
وا شر رت انان ٹر بت۹۴ [النحل: ٠‏ وأيضا في قوله : #لْمُنِذِر من کان حا [ياس: 0ھ قر 
«إِنَّك لا شیع الوق [ادسمل: ۸۰ وفي قوله: وما يب اَی لیر 4 وما سی اليك وآ 
22 [فاطر: 15 و۲۲]فلما جعل الكفر موتا والكافر:ميتاء جعل الهدى حياة والمهتدي حيّاء 
وإنما جعل الكفر موتا لأنه جھلء والجهل يوجب الحيرة والوقفةء فهو كالموت الذي يوجب 
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السکونء وأيضًا المیت لا يهتدي ات جج والجاهل كذلك» والهدى علم وبصرء والعلم 
والبصر سبب لحصول الرشد والفوز بالنجا 

وقوله: #وجعَلمًا لم ورا يَمْشْى ب في لق مط مر تا : #تَأَحَيَئَهُ4 فوجب أن يكون 
هذا النور مغايرًا لتلك الحياة» والذيْ يخطر بالبال والعلم عند الله تعالى أن الأرواح البشرية لها 
أربع مراتب في المعرفة : فأولها: كونها مستعدة لقبول هذه المعارف وذلك الاستعداد الأصلي 
يختلف في الأرواح» فربما كانت الروح موصوفة باستعداد كامل قوي شریف؛ وربما كان ذلك 
الاستعداد قليلاً ضعيفًاء ويكون صاحبه بليدًا ناقصًا . ۱ 

والمرتبة الثانية: أن يحصل لها العلوم الكلية الأولیةء وهي المسماة بالعقل . 

والمرتبة الثالثة: أن يحاول ذلك الإنسان تركيب تلك البديهيات» ويتوصل بتركيبها إلى تعرف 
المجهولات الكسبية» إلا أن تلك المعارف ربما لا تكون حاضرة بالفعل» ولكنها تكون بحيث 
متى شاء صاحبها استرجاعها واستحضارهاء يقدر عليه . 

والمرتبة الرابعة: أن تكون تلك المعارف القدسية والجلايا الروحانية حاضرة بالفعل» ويكون 
جوهر ذلك الروح مشرقًا بتلك المعارف مستضيئًا بها مستكملاً بظهورها فيه . 

إذا عرفت هذا فنقول: 

المرتبة الأولى: وهي حصول الاستعداد فقط » هي المسماة بالموت . 

والمرتبة الثانية: وهي أن تحصل العلوم البديهية الكلية فيەء فهي المشار إليها بقوله: 

والمرتبة الثالثة: وهي تركيب .سر ری بتركيباتها إلى تعرف المجهولات النظریةء 

فهي المراد من قوله تعالى : وملا کر 4 . 

والمرتبة الرابعة: وهي قوله : 0 بد فی الاس إشارة إلى كونه مستحضرًا لتلك الجلايا 
القدسية ناظرًا إليهاء وعند هذا تتم درجات سعادات النفس الإنسانية» ويمكن أن يقال أيضًا: 
الحياة عبارة عن الاستعداد القائم بجوهر الروح ؛ والنور عبارة عن إيصال نور الوحي والتنزيل 
بەء فإنه لا بد في الإبصار من أمرين : من سلامة الحاسة» ومن طلوع الشمس ؛ فكذلك البصيرة 
لا بد فيها من أمرين : من سلامة حاسة العقل» ومن طلوع نور الوحي والتنزيل؛ فلهذا السبب 
قال المفسرون : المراد بهذا النور : القرآن . ومنهم من قال : هو نور الدين» ومنهم من قال: هو 
نور الحكمة . والأقوال بأسرها متقاربة» والتحقيق ما ذكرناه . وأما مثل الكافر فهو # کمن ما فى 
لظلُمتٍ ليس يخَارج یا“ وفي قوله : ا 
حصوله مع الشيء صار كالأمر الذاتي والصفة اللازمة له فإذا دام کون الكافر في ظلمات الجهل 
والأخلاق الذمیمةء صارت تلك الظلمات كالصفة الذاتية اللازمة له يعسر إزالتها عنهء نعوذ بالله 
من هذه الحالة . وأيضًا: الواقف في الظلمات يبقى متحيرًا لا يهتدي إلى وجه صلاحه فيستولي 


وچ 
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عليه الخوف والفزع» والعجز والوقوف . 

المسألة الرابعة : اختلفوا في أن هذين المثلين المذكورين» هل هما مخصوصان بإنسانين 
معینین أو عامان في كل مؤمن وکافر ؛ فيه قولان: الأول: أنه خاص بإنسانين على التعيين» 
فيه وجوه : الأول : قال ابن عباس : إن أبا جهل رمى النبي يلا بفرث وحمزة يومئدٍ لم يؤمن. 
فأخبر حمزة بذلك عند قدومه من صيد له والقوس بیدہ فعمد إلى أبي جهل وتوخاه بالقوس ء 
ورخ قيرف اندع قال وجل آباکری فا اة عقو فا رسب اليه ١١‏ تقال 
حمزة: أنتم أسفة الناس» تعبدون الحجارة من دون اللہ أشهد أن لا إله إلا الله وحده لا شريك 
له وأن محمدًا عبده ورسوله! ! فنزلت هذه الآية(2"3 . 

والرواية الثانية: قال مقاتل : نزلت هذه الآية في النبي ب وأبي جهل» وذلك أنه قال : زاحَمّنا 
بنو عبد مناف في الشرف» حتى إذا صرنا كفرسي رهان» قالوا: منا نبي يوحى إليه . والله لا 
نؤمن بەء إلا أن يأتينا وحي كما يأتيه!! فنزلت هذه الآية . 

والرواية الثالئة: قال عكرمة والكلبي : نزلت في عمار بن ياسر وأبي جهل . 

والرواية الرابعة: قال الضحاك : نزلت في عمر بن الخطاب وأبي جھل . 

والقول الثاني : رت سیر حل جعي المزمتين والكائرين . وھذا هو الحق؛ لأن 
المعنى إذا كان حاصلاً في الكل» كان التخصيص محض التحكم» وأيضًا قد ذكرنا أن هذه 
لے رک( لت ةوا فالقول بأن سبب نزول هذه الآية المعينة كذا وكذا - مشكلء إلا إذا 
قيل : إن النبي پل قال : إن مراد الله تعالى من هذه الآية العامة فلان بعينه . 

المسألة الخامسة : هذه الآية من أقوى الدلائل أيضًا على أن الكفر والإيمان من الله تعالی ؛ 
لأن قوله : َة € وقوله : لوجعلا لم تا يَمْشى ریہ فى آلنَاس € قد بينا أنه كناية عن المعرفة 
سد OL E‏ 
ساعدت على صحته» وهو دليل الداعي» على ما لخصناه» وأيضًا أن عاقلا لا يختار الجهل 
والكفر لنفسه» فمن المحال أن يختار الإنسان جَعْل نفسه جاهلاً كافرّاء فلما قصد تحصيل 


» قصة وضع فرث الجزور على ظهر النبي پل متفق عليه » وليس فيه إسلام لحمزة» إنما إسلامه كان لقصة أخرى‎ )١( 
. وحديث وضع الفرث على ظهر النبي يلا في الصحيحين‎ 

متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الوضوء)ء باب : (إذا ألقي على ظهر المصلى قذرًا) /١(‏ ٤١٦٥)ء‏ حديث 
رقم )١140(‏ من طريق شعبة ويوسف . . . بەء ومسلم في كتاب (الجهاد)؛ باب : (ما لقي یل من أذى المشركين) 
(۳/ 1307 )من طریق زكريا. . . به ثلاثتهم (شعبة» ويوسفء وزكريا) عن أبي إسحاق . . 

أما إسلام حمزة بن عبد المطلب فإسناده صحيح : أخرجه الحاكم في (المستدرك) (۲/ ٥٥)ء‏ حديث رقم 
«(TAVY)‏ وقال : هذا حديث صحيح على شرط البخاري وم يخرجاه ووافقه الذهبي والبيهقي في (شعب الإيمان) 
(١1/>ه١ا)‏ حديث رقم (٣۱۳)ء‏ بے ہت حديث رقم (٥١۵)ء‏ جميعًا من 
طريق أبي عبد الله محمد بن علي الصنعاني بمكة . به . 
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الإيمان والمعرفة» ولم یحصل ذلك» وإنما حصل ضدہ وهو الكفر والجھل؛ علمنا أن ذلك 
حصل بإيجاد غيره . 

فإن قالوا: إنما اختاره لاعتقاده في ذلك الجهل أنه علم . 

قلناء فحاصل هذا الكلام أنه إنما اختار هذا الجهل لسابقة جهل آخرء فإن كان الکلام في ذلك 
الجهل السابق كما في المسبوق لزم الذهاب إلى غير النهاية» وإلا فوجب الانتهاء إلى جهل 
يحصل فيه لويجاده وتكوينه» وهو المطلوب . 


قوله تعالى: ل وَكَدَلِكَ جعلتا في کل وَيَةَ أكَيرَ مجرميها نكرو فيا وم 
بمُحكرون ہیں می 


فيه مسائل: 

المسألة الأولى : (الكاف) في قوله : # وكدلك) يوجب التشبيه» وفيه قولان: الأول: وكما 
جعلنا في مكة صناديدها ليمكروا فيهاء كذلك جعلنا فی كل قرية أكابر مجرميها . الثانى : أنه 
معطوف على ماقبله» أي كما زينا للكافرين أعمالهم» كذلك جعلنا . ۱ 

المسألة الثانية : الأكابر جمع الأكبر الذي هو اسم؛ والآية على التقديم والتأخير» تقديره: 
جعلنا مجرميها أكابر» ولا يجوز أن يكون الأكابر مضافةء فإنه لا یتم المعنى» ويحتاج إلى 
إضمار المفعول الثاني للجعل ؛ لأنك إذا قلت : (جعلت زيدًا)» وسكت» لم يفد الكلام حتى 
تقول رئيسًا أو ذليلاً أو ما أشبه ذلك» لاقتضاء الجعل مفعولين» ولأنك إذا أضفت الأكابر» فقد 
أضفت الصفة إلى الموصوف؛ وذلك لا يجوز عند البصريين . 

المسألة الثالثة: صار تقدير الایة : جعلنا في كل قرية مجرميها أكابر ليمكروا فيهاء وذلك 
يقتضي أنه تعالى إنما جعلهم بهذه الصفة ؛ لأنه أراد منهم أن يمكروا بالناس» فهذا أيضًا يدل على 
أن الخير والشر بإرادة الله تعالى . 

أجاب الجبائي عنه بأن حمل هذه اللام على لام العاقبة . وذكر غيره أنه تعالى لما لم يمنعهم 
عن المكر صار شبيها بما إذا أراد ذلك» فجاء الكلام على سبيل التشبيه» وهذا السؤال مع جوابه 
قد تكرر مرارًا خارجة عن الحد والحصر . 

المسألة الرابعة : قال الزجاج : إنما جعل المجرمين ¿ أكابر ؛ لأنهم لأجل رياستهم أقدر على 
الغدر والمکر وترويج الأباطيل على الناس من غيرهم, ولأن كثرة ة المال وقوة الجاه تحمل 
الإنسان على المبالغة في حفظهماء وذلك الحفظ لا يتم إلا بجميع الأخلاق الذميمة من الغدر 
والمكرء والکذب؛ والغيبة» والنميمة» والأيمان الكاذبة» ولو لم يكن للمال والجاه عيب سوى 
أن الله تعالى حَكم بأنه إنما وصف بهذه الصفات الذميمة من كان له مال وجاہء لكفى ذلك دلي 
على خساسة المال والجاه! ! 


ثم قال تعالى: وما يَنَكُرُونَ إلا نفس َم وما شعت ) والمراد منه ما ذكره الله تعالی في آية 
أخرى» وهي قوله : ولا محیق الم بک 000 ۳ وقد ذكرنا حقیقة ذلك في أول 
سورة البقرة في مسر قوله تقال : ا کو ہہےہ تریغ بج 4 [البقرة ٠‏ قالت المعتزلة : لا شك أن قوله: 
0 تز إلا شيم 5 ع 4 مذکور في معرض التهديد والزجر+ فلو كان ما قبل هذ. 
الحليم أن يريد منهم المكرء ری یں تی 

سی و ا سرت 
TAA 27‏ 0 ک7 7 ے۱ + 2 ا و 
قوله تعالى: ١‏ وَإدَا ری وا به الأ لن ل 5 جو :0 2 ال 

ر 
28 کر با کاڈ نہ 2 او 


171110101110102 
على نبوة محمد ية قالوا: لن نؤمن حتى يحصل لنا مثل هذا المنصب من عند الله . وهذا يدل 
على نهاية حسدهم » وأنهم إنما بقوا مصرين على الكفر لا لطلب الحجة والدلائلء > بل لنهاية 
الحسد . قال المفسرون: قال الوليد بن المغيرة: والله لو كانت النبوة حقًا لكنت أنا أحق بها من 
محمد؛ فإني أكثر منه مالاً وولدّاء فنزلت هذه الآية . وقال الضحاك : أراد كل واحد منهم أن 
خور ری سو سور سو ی : #بل بريد کل أري نهم أن بوق صتا 

مه [المدثر: ]٥١‏ فظاهر الآية التي نحن في تفسيرها يدل على ذلك أيضًا لأنه تعالی قال : وَل 
تهُمْ ءا قالوا لن ومن حى وق ول م ما أو ول انچ وهذا يدل على أن جماعة منهم كانوا 
0 . وأيضا فما قبل هذه الایة يدل على ذلك أيضًاء وهو قوله : ##وَكَدَلِكَ جَعَلتا فى 
کی رب ضار مم مجربيها بكرأ فيا [الأنعام : :ثم ذكر عقيب تلك الآية أنهم قالوا : ل 
ل سا حا راد يعوو سیا 
الکلام الخبیث . 

وأما قوله تعالی: «أن ُو حَق لق مل کا أو دُسَلُ ان ففيه قولان: 

القول الأول: - وهو المشهور - أراد القوم أن تحصل لهم النبوة والرسالة» كما حصلت 
لمحمد عليه الصلاة والسلام: وأن يكونوا متبوعين لا تابعین › ومخدومين لا خادمين . 

والقول الثاني : -وهو قول الحسن» ومنقول عن ابن عباس أن المعنى : وإذا جاءتهم آية من 
القرآن تأمرهم باتباع النبي ء قالوا : لن ومن حَق ون مل مآ أو سل أنه وهو قول مشركي 
العرب #لن تومن لك حى تنجر لا یں الْارضٍ برعا إلى قوله : طحق ل علا کنا کن وک 
[الإسراء: ۹۳-۹۰] من الله إ إلى ای جھلء وإلى فلان وفلان كتابًا على حدة . وعلى هذا التقدير: 
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فالقوم ما طلبوا النبوة» وإنما طلبوا أن تأتيهم آيات قاهرة ومعجزات ظاهرة مثل معجزات الأنبياء 
المتقدمين كي تدل على صحة نبوة محمد عليه الصلاة والسلام . قال المحققون: والقول الأول 
أقوى وأولى؛ لأن قوله: آله لعل عَيك يَجَمَلُ رات لا يليق إلا بالقول الأول. ولمن 
ينصر القول الثاني أن يقول: إنهم لما اقترحوا تلك الآيات القاهرةء فلو أجابھم الله إليها وأظهر 
تلك المعجزات على وَفق التماسهم» لكانوا قد قربوا من منصب الرسالة» وحينئذٍ يصلح أن 
يكون قوله : لئ مَبدُ حَيّتُ َمل رتم4 جوابًا على هذا الكلام . 

وأما قوله: الله أعلم كر ےت وس امہ ماس ھتاس 
سی وی سس و ال ب 
فيه » كان رسولاً وإلا فلاء والعالم بتلك الصفات ليس إلا الله تعالى . 

واعلم أن الناس اختلفوا في هذه المسألة : فقال بعضهم : النفوس والأرواح متساوية في تمام 
الماهية» فحصول النبوة والرسالة لبعضها دون البعض تشريف من الله وإحسان وتفضل . وقال 
آخرون: بل النفوس البشرية مختلفة بجواهرها وماهياتها: فبعضها خيرة طاهرة من علائق 
الجسمانيات» مشرقة بالأنوار الإلهية مستعلية منورة . وبعضها خسيسة كدرة مُحبة للجسمانیات : 
فالنفس ما لم تكن من القسم الأول» لم تصلح لقبول الوحي والرسالة. ثم إن القسم الأول يقع 
الاختلاف فيه بالزيادة والنقصان والقوة والضعف إلى مراتب لا نهاية لھاء فلا جرم كانت مراتب 
الرسل مختلفة» فمنهم من حصلت له المعجزات القوية والتبع القلیل ء ومنهم من حصلت له 
معجزة واحدة أو اثنتان وحصل له تبع عظيم» ومنهم من كان الرفق غالبًا عليه» ومنهم من كان 
التشديد غالبًا عليه . وهذا النوع من البحث فيه استقصاءء ولا يليق ذكره بهذا الموضع 

وقوله تعالى: اله عم حَيّتُ یسل رسالتم € فيه تنبيه على دقيقة أخرى وهي : أن أقل ما لا 
بد منه في حصول النبوة والرسالة البراء: عن المكر والغدرء والغل والحسد. وقوله: ##لن نُوْمِنَ 
حیٰ وق یل ما آ اوق شل اہک عين المكر والغدر والحسد» فكيف يعقل حصول النبوة والرسالة 
مع هذه الصفات؟! ثم بَيِّن تعالى أنهم لكونهم موصوفین بهذه الصفات الذميمة سيصيبهم صغار 
FE‏ بوره ري ب 0 
إنما یتم بأمرين ا 7 ور و سس سو وہ سو اد 
الإهانة فقوله: «سيصيب اَلِنَ جروا صَعَارٌ عند آله وَعَدَاثٍ سيد وإنما قدم ذكر الصّغار 
على ذكر الضرر لأن القوم إنما تمردوا عن طاعة محمد عليه الصلاة والسلام طلبًا للعز والکرامة: 
فالله تعالى بَيّن أنه يقابلهم بضد مطلوبهم» فأول ما يوصل إليهم إنما يوصل الصغار والذل 
والهوان. وفي قوله: #صَعَارٌ عند د أله * وجوه: الأول : أن يكون المراد أن هذا الصغار إنما 
يحصل في الآخرة» حيث لا حاكم ينفذ حكمه سواه. والثاني : أنهم يصيبهم صغار بحكم الله 
وإيجابه في دار الدنیاء فلما كان ذلك الصغار هذا حاله» جاز أن يضاف إلى عند الله . الثالث : 
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أن يكون المراد #صَيْصِيبُ الي أَجْرَمُواْ صََارُ 4 ثم استأنف. وقال: #ند لَه 4 أي معدلهم 
ذلك والمقصود منه التأكيد .الرابع : أن يكون المراد صغار من عند الله وعلى هذا التقدير : 
فلا بد من إضمار كلمة (من) وأما بيان الضرر والعذاب فهو قوله: #َعَدَابٌ شَدِیڈ 4 فحصل بهذا 
الكلام أنه تعالى أعد لهم الخزي العظيم والعذاب الشدیدء ثم بَیّن أن ذلك إنما يصيبهم لأجل 
مكرهم وكذبهم وحسدھم . 


ار “° ١‏ مس و مضو 02 ہہ ےو ہے ہم للح سير اي ٣ط‏ سے و مہ سے ر تو 
قوله تعالى: فمن برد الله أن يهدِيه فشرح صدرۂ للاسلاو ومن يرد أن يلم 
کہ + مھ سرس مسار کے مم ےر ہر ھ . ہے ےت م2 سے ور د 272و 
حجعل صدرهم ضا حرجا کانما يصَّعَد في ١‏ ۽ حناللك حعل الله 
رسد رر رہ وح ہر ہے 
الرجس الت لا ینوت ® 4 


في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : تمسك أصحابنا بهذه الآية في بيان أن الضلال والهداية من الله تعالى . 

واعلم أن هذه الآية كما أن لفظها يذل على قولناء فلفظها أيضًا يدل على الدليل القاطع 
العقلي الذي في هذه المسألة» وبيانه أن العبد قادر على الإيمان وقادر على الفكر» فقدرته 
بالنسبة إلى هذين الأمرين حاصلة على السوية» فيمتنع صدور الإيمان عنه بدلا من الكفر أو 
الكفر بدلا من الإيمان» إلا إذا حصل في القلب داعية إليه» وقد بينا ذلك مرارًا كثيرة في هذا 
الكتاب» وتلك الداعية لا معنى لها إلا علمه أو اعتقاده أو ظنه بكون ذلك الفعل مشتملاً على 
مصلحة زائدة ومنفعة راجحة» فإنه إذا حصل هذا المعنى في القلب دعاه ذلك إلى فعل ذلك 
الشيءء وإن حصل في القلب علم أو اعتقاد أو ظن بكون ذلك الفعل مشتملاً على ضرر زائد 
ومفسدة راجحة دعاه ذلك إلى تركه» وبينا بالدلیل أن حصول هذه الدواعي لا بد وأن یکون 
من الله تعالى » وأن مجموع القدرة مع الداعي يوجب الفعل . ) 

إذاثبت هذا فنقول: يستحيل أن يصدر الإيمان عن العبد إلا إذا خلق الله في قلبه اعتقاد أن 
الإيمان راجح المنفعة زائد المصلحة» وإذا حصل في القلب هذا الاعتقاد مال القلب» وحصل 
في النفس رغبة شديدة في تحصيله› وهذا هو انشراح الصدر للإيمان . فأما إذا حصل في القلب 
اعتقاد أن الإيمان بمحمد مثلاً يسبب مفسدة عظيمة في الدين والدنياء ويوجب المضار الكثيرة 
فعند هذا يترتب على حصول هذا الاعتقاد نفرة شديدة عن الإيمان بمحمد عليه الصلاة والسلام» 
وهذا هو المراد من أنه تعالى يجعل صدره ضيقًا حرجّاء فصار تقدير الآية: أن من أراد الله تعالى 
منه الإيمان قَوّى دواعيه إلى الإيمان» ومن أراد الله منه الكفر قَوّى صوارفه عن الإيمان» وقَرّى 
دواعيه إلى الكفر . ولما ثبت بالدليل العقلي أن الأمر كذلك» ثبت أن لفظ القرآن مشتمل على 
هذه الدلائل العقلية» وإذا انطبق قاطع البرهان على صريح لفظ القرآن» فليس وراءه بيان ولا 
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برهان . قالت المعتزلة : لنا في هذه الآية مقامان : 

المقام الأول:بيان أنه لا دلالة في هذه الآية على قولكم . 

المقام الثانی,مقام التأويل المطابق لمذهبنا وقولنا . 

أما المقام الأول: فتقريره من وجوه: 

الوجه الأول :أن هذه الآية لیس فيها أنه تعالى أضل قومًا أو يضلهم؛ لأنه ليس فيها أكثر من 
أنه متى أراد أن يهدي إنسانًا فعل به كيت وكيت» وإذا أراد إضلاله فعل به كيت وكيت» ولیس فى 
الآية أنه تعالى يريد ذلك أو لا يريده . ۱ 

والدليل عليه أنه تعالی قال: لو 55 ا أن کید هرا لَدحَدْنَهُ من لدا إن ڪا فلن 4 [الأنبياء : ۱۷] 
فبيّن تعالى أنه يفعل اللهو لو أراده» ولا خلاف أنه تعالى لا يريد ذلك ولا يفغله . 

الوجه الثاني :أنه تعالى لم يقل : ومن يرد أن يضله عن الإسلام» بل قال: ٭ وس ير أن 

پچ“ فلم قلتم إن المراد : ومن يرد أن يضله عن الإيمان؟ ! 

الوجه الثالث SEP BHR ay‏ بعر خر ا 
كفره» وأنه لیس ذلك على سبيل الابتداء» فقال : # کڈ لاک جل الہ الس لذت کک 

الوجه الرابع : أن قوله : ٢‏ ومن ير أ بام صل مدوم کٹا حب فهذا يُشعر با بجغْل 
الصدر ضيقًا حرجا يتقدم حصوله على حصول الضلالة» وأن لحصول ذلك المتقدم أثرٌ 
جشرل الشال لاف باشل لی ااا ٹکرک یہ رانا سكي 010 الك قي 
لحصول الجهل والضلال هو أن الله تعالى يخلقه فيه لقدرته . فثبت بهذه الوجوه الأربعة أن هذه 
الآية لا تدل على قولكم . 

أما المقام الثاني : وهو أن تفسير هذه الآية على وجه يليق بقولنا- فتقريره من وجوه: الأول : 
-وهو الذي اختاره الجبائي» ونصره القاضي- فنقول : تقدير الآية: ومن يرد الله أن يهديه يوم 
القيامة إلى طريق الجنة» يشرح صدرہ لاإسلام حتى يثبت عليه» ولا يزول عنه . وتفسير هذا 
الشرح هو أنه تعالى يفعل به ألطافًا تدعوه إلى البقاء على الإيمان والثبات عليه» وفي هذا النوع 
ألطاف لا يمكن فعلها بالمؤمن» إلا بعد أن يصير مؤمتًا› وهي بعد أن يصير الرجل مؤمئًا يدعوه إلى 
البقاء على الإيمان والثبات عليه؛ وإليه الإشارة بقوله تعالى : ومن بوم بالله یہد ل یک الاين 7 
0 : زین جْهَدُو أ فیا نیتم سانا € [المنكيوت: اذا آمن عبد وأراد الله ثباته فحينئظٍ یشرح 
صدره» أي يفعل به الألطاف التي تقتضي ثباته على الإيمان ودوامه عليهء فأما إذا کفر وعاند 
وأراد الله تعالى أن يضله عن طريق الجنة » فعند ذلك يلقي في صدره الضيق والحرج . 

ثم سأل الجبائي نفسه وقال : كيف يصح ذلك ونجد الکفار طيبي النفوس لا غم لهم البتة ولا 
حزن؟ 
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وأجاب عنه: بأنه تعالى لم يخبر بأنه يفعل بهم ذلك في كل وقت» فلا يمتنع كونهم في بعض 
الأوقات طيبي القلوب . وسأل القاضي نفسه على هذا الجواب سؤالاً آخر فقال فيجب أن تقطعوا 
في كل كافر بأنه يجد من نفسه ذلك الضيق والحرج في بعض الأوقات . 

وأجاب عنه بأن قال: وكذلك نقول» ودَفْع ذلك لا یمکنء خصوصًا عند ورود أدلة الله تعالى 
وعند ظهور نصرة الله للمؤمنين» وعند ظهور الذلة والصغار فیھم ء هذاغاية تقرير هذا 
الجواب . 

والوجه الثانى فى التأويل : قالوا: لم لا يجوز أن يقال: المراد: فمن يرد الله أن يهديه إلى 
الجنة يشرح صدره للإسلام؟ أي يشرح صدره للإسلام في ذلك الوقت الذي يهديه فيه إلى 
الجنة؛ لأنه لما رأى أن بسبب الإيمان وجد هذه الدرجة العالية والمرتبة الشريفة» يزداد رغبة في 
الإيمان» ویحصل في قلبه مزيد انشراح وميل إليه» ومن يرد أن يضله يوم القيامة عن طريق 
الجنة› ففي ذلك الوقت يضيق صدره› ويحرج صدره بسبب الحزن الشديد الذي ناله عند 
الحرمان من الجنة والدخول في النار . 

قالوا: فهذا وجه قريب واللفظ محتمل له» فوجب حمل اللفظ عليه . 

والوجه الثالث في التأويل أن يقال: حصل في الكلام تقديم وتأخير» فيكون المعنى: مَن 
شرح صدر نفسه بالإيمان فقد أراد الله أن يهديه أي يخصه بالألطاف الداعية إلى الثبات على 
الإيمان» أو يهديه بمعنى أنه يهديه إلى طريق الجنة» ومن جَعَل صدره ضيقًا حرجا عن الإيمان» 
فقد أراد الله أن يضله عن طريق الجنة» أو یضلەء بمعنى أنه يحرمه عن الألطاف الداعية إلى 
الثبات على الإيمان» فهذا هو مجموع كلامهم في هذا الباب» والجواب عما قالوه أولا: من 
أن الله تعالى لم يقل في هذه الآية أنه یضلهء بل المذكور فيه أنه لو أراد أن يضله لفعل كذا وكذا . 

فنقول: قوله تعالى في آخر الآية: # كدَِكَ یسل الہ لجس عل الك لا رو4 
تصريح بأنه يفعل بهم ذلك الإضلال؛ لأن حرف (الكاف) في قوله: # كلك( يفيد التشبيه› 
والتقدير: وكما جعلنا ذلك الضيق والحرج في صدره» فكذلك نجعل الرجس على قلوب الذين 
لا يؤمنون. 

والجواب عما قالوه ثانيًا وهو قوله: ومن يرد الله أن يضله عن الدين . 

فنقول: إن قوله في آخر الآية : « دك جل ال لجس عل الك لا بوثو( تصریح 
بأن المراد من قوله : وس يرد أن يلم هو أنه يضله عن الدین . 

والجواب عما قالوه ثالئًا : من أن قوله : « درك تحَسل ال ارحس عل الدب لا مو4 
اننال کا إن ولتي تلك اليل راس فى نوه برا عل کار 

فنقول: لا نُسلّم أن المراد ذلك» بل المراد : كذلك يجعل الله الرجس على قلرب الذين قضی 
عليهم بأنهم لا یؤمنون . وإذا حملنا هذه الآية على هذا الوجهء سقط ما ذکروہ . 
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والجواب عما قالوه رابعا : من أن ظاهر الآية يقتضي أن يكون ضيق الصدر وحرجه شيئًا 
متقدما على الضلال وموجبا له . 

فنقول: الأمر كذلك ؛ لأنه تعالى إذا خلق في قلبه اعتقادًا بأن الإيمان بمحمد ية يوجب الذم 
في الدنيا والعقوبة في الآخرة» فهذا الاعتقاد يوجب إعراض النفس ونفور القلب عن قبول ذلك 
الإيمان» ويحصل في ذلك القلب نفرة وتبوة عن قبول ذلك الإيمان» وهذه الحالة شبيهة بالضيق 
الشديد؛ لأن الطريق إذا كان ضيقًا لم يقدر الداخل على أن يدخل فيه» فكذلك القلب إذا حصل 
فيه هذا الاعتقاد امتنع دخول الإيمان فيه» فلأجل حصول هذه المشابهة من هذا الوجهء أطلق 
لفظ الضيق والحرج عليه» فقد سقط هذا الكلام . 

وأما الوجه الأول من التأويلات الثلاثة التي ذكروهاء فالجواب عنه: أن حاصل ذلك الكلام 
يرجع إلى تفصيل الضيق والحرج باستيلاء الغم والحزن على قلب الكافر» وهذا بعيد؛ لأنه 
تعالى ميز الکافر عن المؤمن بهذا الضيق والحرج» فلو كان المراد منه حصول الغم والحزن في 
قلب الكافر» لوجب أن يكون ما يحصل في قلب الكافر من الغموم والهموم والأحزان أزيد مما 
يحصل في قلب المؤمن زيادة يعرفها كل أحد» ومعلوم أنه ليس الأمر كذلك» بل الأمر في حزن 
الكافر والمؤمن على السوية» بل الحزن والبلاء في حق المؤمن أكثرء قال تعالى: ##وَلْوُلَا أن 

الاش أ وده لَجَعلَنا لمن يكر بل ای مين !موي م سقّمًا من وسو [الزخرف: ۳٣‏ وقال عليه 
السلام : «خُصٌ البلاءُ بالأنبياءء ثم ْم الأمكل E‏ 

وأما الوجه الثاني من التأويلات الثلاثة : : فهو أيضا مدفوع؛ لأنه يرجع حاصله إلى إيضا 
الواضحات ؛ لأن كل أحد یعلم بالضرورة أن كل من هداه lT‏ سح ل 
يفرح بسبب تلك الهداية وينشرح صدره للويمان مزيد انشراح في ذلك الوقت . وكذلك القول في 
قوله : #ومن يرد أن یلم € المراد من يضله عن طريق الجنة فإنه يضيق قلبه في ذلك الوقت» فإن 
حصول هذا المعنى معلوم بالضرورة» فحَمْل الآية عليه إخراج لهذه الآية من الفائدة . 

وأما الوجه الثالث من الوجوہ الثلاثة : : فهو يقتضي تفكيك نظم الآية» وذلك لأن الآية تقتضي 
أن يحصل انشراخ الصدر من قبل الله أولاّء ثم يترتب عليه حصول الهداية والإيمان». وأنتم 
عكستم القضية فقلتم العبد يجعل نفسه أولا منشرح الصدرء ثم إن الله تعالى بعد ذلك يهديه 
بمعنى أنه يخصه بمزيد الألطاف الداعية له إلى الثبات على الإيمان» والدلائل اللفظية إنما يمكن 


)۲۳۹۸( حديث رقم‎ ؛)07٠‎ /٤( صحيح : أخرجه الترمذي في كتاب (الزمد)ء باب : (في الصبر على البلاء)‎ )١( 
: من طريق ماد بن زيد. . . بهء وقال أبو عیسی : هذا حديث حسن صحيح . وابن ماجه في كتاب (الفتن)ء باب‎ 
/١( من طريق حماد بن زيد. . . به» وأحمد في (مسنده)‎ )٦٥١٤٤( (الصبر على البلاء) (۲/ ١۱۳۳)ء حديث رقم‎ 
من طريق سفيان . . . به» والدارمي في كتاب (الرقاق)› باب : (في أشد الناس بلاء)‎ )١1581( ۲ء حديث رقم‎ 
)ء والبيهقي في (السنن) (۳/ ۳۷۲) جميعًا‎ ٠ /۱( وو و سی وا حاکم في (المستدرك)‎ (۲*1 /۲( 


عن عاصم بن بهدلة. . 
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التمسك بها إذا أبقينا ما فيها من التركيبات والترتيبات» فأما إذا أبطلناها وأزلناها لم يمكن 
التمسك بشيء منها أصلاً» وفتح هذا الباب يوجب أن لا يمكن التمسك بشيء من الآيات» وإنه 
طعن في القرآن وإخراج له عن كونه حجة . فهذا هو الكلام الفصل في هذه السؤالات» ثم إنا 
نختم الکلام في هذه المسألة بهذه الخاتمة القاهرة» وهي أنا بينا أن فعل الإيمان يتوقف على أن 
يحصل في القلب داعية جازمة إلى فعل الإيمان» وفاعل تلك الداعية هو الله تعالى» وكذلك 
را نی اال ولفظ الآية منطبق على هذا المعنی ؛ لأن تقدير الآية: فمن يرد الله أن 
يهديه قَوّى في قلبه ما يدعوه إلى الإيمان» ومن یرد أن يضله ألقى في قلبه ما يصرفه عن الإيمان 
ويدعوه إلى الكفر . وقد ثبت بالبرهان العقلى أن الأمر يجب أن يكون كذلك» وعلى هذا 
اتی تسیز نا ك تردن الزات ماف الله تال اع الصراف. 

المسألة الثالثة : في تفسير ألفاظ الآية أما شرح الصدر ففي تفسيره وجھان : 

الوجه الأول : قال اللیث : يقال: شرح الله صدره فانشرح» أي وسّع صدره لقبول ذلك الأمر 
فتوسع . وأقول: إن الليث فسر شرح الصدر بتوسيع الصدرء ولا شك أنه ليس المراد منه أن 
ہہ سر سر مو وہ سس ہیی بل لا بد من تفسير توسيع الصدر 
فنقول : تحقيقه ما ذكرناه فیما تقدم ولا بأس بإعادته» فنقول : إذا اعتقد الإنسان في عمل من 
الأعمال أن نفغه زائد وخيره راجح» مال طبعه إليه» وقويت رغبته في حصوله» وحصل في 
القلب استعداد شديد لتحصيله» فتسمى هذه الحالة بسعة النفس . وإذا اعتقد في عمل من 
الأعمال أن شره زائد وضرره راجح » عظمت النفرة عنه وحصل في الطبع نفرة ونّبوة عن قبوله» 
ومعلوم أن الطريق إذا كان ضيقًا لم يتمكن الداخل من الدخول فيه وإذا كان واسعًا قدر الداخل 
على الدخول فيه » فإذا حصل اعتقاد أن الأمر الفلاني زائد النفع والخير وحصل الميل إليهء فقد 
حصل ذلك الميل في ذلك القلب» فقيل : اتسع الصدر له. وإذا حصل اعتقاد أنه زائد الضرر 
والمفسدة لم يحصل في القلب ميل إليه فقيل : إنه ضيق فقد صار الصدر شبيها بالطريق الضيق 
الذي لا يمكن الدخول فيهء فهذا تحقيق الکلام فی سعة الصدر وضيقه . 

والوجه الثاني في تفسير الشرح يقال : شرح فلان أمره» إذا أظهره وأوضحه . وشرّح المسألة» 
إذا كانت مشكلة فبينها . 

واعلم أن لفظ الشرح غير مختص بالجانب الحق؛ ؛ لأنه وارد في الإسلام في قوله: #أفمن 
مَس أله صَدْرُمُ لَإِسْلن € [الزمر : ؟؟] وفي الكفر في قوله : وتكن من شر پالکفر صذرا [النحل: ]٠٠١‏ 
قال المقسرون: لما نزلت هله الآي سكل رسو الله لا وئیل له: كيف بش الله صدره؟ فقال 
عليه السلام : «يَقْذِفَ فيه نُورًا حَنَّى يَنْفَسِحَ وَيُتَضِرحَ70١2‏ فقيل له : وهل لذلك من أمارة يُعرف بها؟ 


00 


)١(‏ إسناده ضعيف : أخرجه الطبري في (تفسيره) (۹۸/۱۲)؛ حديث رقم (۱۳۸۵۲) من طريق عبد الله بن مرة 
عن أبي جعفر . ہے به) وأخرجه ال حاکم في (المستدرك) :)۳٤٤ /٤(‏ حدیث رقم (۷۸۰۳) والبيهقى فى (شعب 
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فقال عليه السلام : «الإنابة إلى دَارِ الخْلُودِء وَالتَجَانِي عَنْ دَارٍ العُرورٍ» وَالاسْتِغْدَاد لِلْمَوتِ قَبْلَ نزول 
المّوت» (. 

وأقول: هذا الحديث من أدل الدلائل على صحة ما ذكرناه في تفسير شرح الله الصدرء 
وتقريره أن الإنسان إذا تصور أن الاشتغال بعمل الآخرة زائد النفع والخير» وأن الاشتغال بعمل 
الدنيا زائد الضرر والشرء فإذا حصل الجزم بذلك إما بالبرهان أو بالتجربة أو التقليد لا بد وأن 
يترتب على حصول هذا الاعتقاد حصول الرغبة في الآخرة» وهو المراد من الإنابة إلى دار 
الخلود والنفرة عن دار الدنياء وهو المراد من التجافي عن دار الغرور» وأما الاستعداد للموت 
قبل نزول الموت فهو مشتمل على الأمرين» أعني النفرة عن الدنيا والرغبة في الآخرة . 

إذا عرفت هذا فنقول:الداعي إلى الفعل لا بد وأن يحصل قبل حصول الفعل» وشرح الصدر 
للإيمان عبارة عن حصول الداعي إلى الإيمان؛ فلهذا المعنى أشعر ظاهر هذه الآية بأن شرح 
الصدر متقدم على حصول الإسلام» وكذا القول في جانب الکفر . 

أما قوله: اوس يرد أن يضام جل درم صَيَمًا سا4 ففيه مباحث: 

البحث الأول : قرأ ابن كثير (ضِيّْقًا) ساكنة الياء وكذا في كل القرآن» والباقون مشددة الياء 
مكسورة» فيحثمل أن يكون المشدد والمخفف بمعنى واحدء كسيد وسَيّد» ومَیْن وهَيّن ولیٔن 
ولَيّنء وميْت ومَيّت . وقرأ نافع وأبو بكر عن عاصم (حرِجّا) بكسر الراء» والباقون بفتحهاء قال 
الفراء : وهو في كسره ونصبه بمنزلة الوّجل والوّجلء والقَرّد والقردء والدّئّف والدیِف . قال 
الجاع الجر فى الا أضيق شی سا افش جلاہ فمن قال مرحل بغر 
الصدر (بفتح الراء) فمعناه: ذو حرج في صدره» ومن قال: حرج جعله فاعلاء وكذلك رجل 
دف ذو دئف» ودنف نعت . 

البحث الثاني : قال بعضهم : الحرج› (بکسر الراء) الضيق › والحرج (بالفتح) جمع حرجة؛ 
وهو الموضع الكثير الأشجار الذي لا تناله الراعیة . وحكى الواحدي في هذا الباب حكايتين : 
إحداهما: روى عن عبيد بن عمير عن ابن عباس أنه قرأ هذه الآية وقال: هل هاهنا أحد من بنی 
کر فال رجل: نمم : قال :ها الجرجة فيك ؟ فال الوافي الكير الجر اتيك الذي لا 
طريق فيه . فقال ابن عباس : كذلك قلب الكافر . والثانية : روى الواحدي عن أبي الصلت الثقفي 
قال: قرأعمر بن الخطاب رضي الله عنه هذه الآية» ثم قال: ائتوني برجل من كنانة جعلوه 
راعيًا . فأتوا به» فقال له عمر: يا فتى ما الحرجة فيكم؟ قال : الحرجة فينا الشجرة تحدق بها 


الإيمان) (۳۰۲/۷)ء حديث رقم (١٥٥۱۰)ء‏ كلاهما من طريق عدي بن الفضل عن عبد الرحمن بن عبد الله 
المسعودي عن القاسم بن عبد ال رحمن عن أبيه عن ابن سعد. . . به» وقال الذهبي متعقبًا: عدي بن الفضل ساقط . 
(۱)انظر سابقه . 
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الأشجار فلا یصل إليها راعية ولا وحشیة . فقال عمر: كذلك قلب الكافر لا يصل إليه شيء من 
الخير . 

اما قوله تعالی: اسا یک فى السمآء 4 ففيه بحثان: 

البحث الأول : قرأ ابن كثير (یصعد) ساكنة الصادء وقرأ أبو بكر عن عاصم (يصّاعد) بالألف 
وتشديد الصاد بمعنى يتصاعد» والباقون (یصعد) بتشديد الصاد والعین بغير ألف : 

أما قراءة ابن كثير (یصعد) فهي من الصعودء والمعنى : أنه في نفوره عن الإسلام وثقله عليه 
بمنزلة من تكلف الصعود إلى السماء» فكما أن ذلك التکلیف ثقيل على القلب» فكذلك الإيمان 
ثقيل على قلب الكافر . وأما قراءة أبى بكر (يصاعد) فهو مثل يتصاعد . وأما قراءة الباقين 
انع فين سی رصعلہ فأدغمت الاه في الضاد: ومعنى يتصعد : يتكلف ما يثقل عليه . 

البحث الثاني : في كيفية هذا التشبيه وجهان : 

الأول : كما أن الإنسان إذا كلف الصعود إلى السماء ثقل ذلك التكليف عليهء وعظم وصعُب 
عليه » وقويت نفرته عنه» فكذلك الكافر يثقل عليه الإيمان وتعظم نفرته عنه . 

والثاني : أن يكون التقدیر أن قلبه ينبو عن الإسلام ويتباعد عن قبول الإيمان» فشّبّه ذلك البعد 
ببعد من يصعد من الأرض إلى السماء . 

اما قوله: «ِحَدلِك يكل اک اجس عل الیک لا ںےہ ففيه بحثان: 

البحث الأول : الكاف في قوله : الک4 يفيد التشبيه بشيء» وفيه وجهان: الأول : 
التقدیر أن يجعل الله الرجس عليهم كجعله ضٍیق الصدر في قلوبهم . والثاني : قال الزجاج : 
التقدیر : مثل ما قصصنا عليك» يجعل الله الرجس . 

البحث الثاني : اختلفوا في تفسير (الرجس): فقال ابن عباس : هو الشيطان يسلطه الله 
عليهم . وقال مجاهد: (الرجس) ما لا خیر فيه . وقال عطاء : (الرجس) العذاب . وقال الزجاج : 
(الرجس) اللعنة فى الدنيا والعذاب فى الآخرة . 

72 اا یا روي عد بو كت لرل امال ا اش ار ا 
عند ابن عمر فقال: لُعنت القدرية على لسان سبعين نبيّاء منهم نبينا ِء فإذا كان يوم القيامة 
نادى منادء سوہ بد ينيك سي الكل ہہ الله . فتقوم القدرية”'' . 

وقد أورد القاضي هذا الحديث في تة تفسيره وقال : هذا الحديث من أقوى مايدل على أن 
القدرية هم الذين ينسبون أفعال العباد إلى الله تعالى قضاء وقدرًا وخلقا؛ لأن الذين يقولون هذا 


)١(‏ منكر : أخرجه الطبراني في (الأوسط) (۷/ )١77‏ من طريق محمد بن الفضل بن عطية عن كرز. . . به وأبو 
نعيم في (حلية الأولياء) (٥/۸۳)ء‏ والسهمي في (تاريخ جرجان) (۱/ ٣٥۳)ء‏ وقال الھیثمي في (المجمع) (۷/ 
5 م : رواه الطبراني في (الأوسط). وفيه محمد بن الفضل بن عطية وهو متروك . ورواه أبو يعلى في (الكبير) 
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القول» هم خصماء الله؛ لأنهم يقولون لله: أي ذنب لنا حتى تعاقبناء وأنت الذي خلقته فينا 
وأردته مناء وقضيته عليناء ولم تخلقنا إلا لەء وما یسرت لنا غيره؟! فهؤلاء لا بد وأن يكونوا 
. خصماء الله بسبب هذه الحجةء أما الذين قالوا: إن اللسمكووازاء ال وت اى انمد من 
قبل نفسه . فكلامه موافق لما يعامل به من إنزال العقوبة» فلا یکونون خصماء الله» بل يكونون 
منقادين لله . 

هذا كلام القاضي وهو عجيب جدًا؛ وذلك لأنه يقال له: يبعد منك أنك ما عرفت من مذاهب 
خصومك أنه ليس للعبد على الله حجة ولا استحقاق بوجه من الوجوه» وأن کل ما يفعله الرب 
في العبد فهو حكمة وصواب» وليس للعبد على الرب اعتراض ولا مناظرة» فكيف يصير 
الإنسان الذي هذا دينه واعتقاده خصمًا لله تعالى؟! أما الذين يكونون خصماء لله فهم المعتزلة؛ 
وتقريره من وجوه: 

الأول: أنه يدعي عليه وجوب الثواب والعوضء ويقول: لو لم تعطني ذلك لخرجت عن 
الإلهية وصرت معزولا عن الربوبية وصرت من جملة السفهاءء فهذا الذي مذهبه واعتقاده ذلك 

والثاني : أن من واظب على الكفر سبعين سنةء ثم إنه في آخر زمن حياته قال : (لا إله إلا الله 
محمد رسول الله) عن القلب» ثم مات» ثم إن رب العالمين أعطاه النعم الفائقة والدرجات 
الزائدة ألف آلف سنةء ثم أراد أن يقطع تلك النعم عنه لحظة واحدة» فذلك العبد يقول: أيها 
الإله إياك ثم إياك أن تترك ذلك لحظة واحدة؛ فإنك إن تركته لحظة واحدة صرت معزولا عن 
الإلهية . والحاصل : أن إقدام ذلك العبد على ذلك الإيمان لحظة واحدة أوجب على الإله إيصال 
تلك النعم مدة لا آخر لهاء ولا طريق له البتة إلى الخلاص عن هذه العهدة» فهذا هو الخصومة .. 

أما من یقول : إنه لا حق لأحد من الملائكة والأنبياء على الله تعالى وکل ما يوصل إليهم من 
الثواب فهو تفضل وإحسان من الله تعالى» فهذا لا يكون خصما. 

والوجه الثالث في تقرير هذه الخصومة : ما حكي أن الشيخ أبا الحسن الأشعري لما فارق 
مجلس أستاذه أبي علي الجبائي ورك مذهبه وکثر اعتراضه على أقاویلهء عظمت الوحشة بينهما 
فاته تفق أن يومًا من الأيام عقد الجبائي مجلس التذكير وحضر عنده عالم من الناس» وذهب الشيخ 
أبو الحسن إلى ذلك المجلس؛ وجلس في بعض الجوانب مختفيًا عن الجبائي» وقال لبعض من 
حضر هناك من العجائز : إني أعلمكِ مسألة فاذكريها لهذا الشيخ قولي له: كان لي ثلاثة من 


باختصار من رواية بقية بن الوليد عن حبيب بن عمرو» وبقية مدلس وحبيب مجهول» واللالكائي في (اعتقاد أهل 
السنة والجماعة) (۱/ ۷١٥)ء‏ حدیث رقم (۱۱۳۲)ء وفي (علل ابن أبي حاتم) (۲/ )٦٣٤‏ من طريق بقیة بن الوليد 
عن حبيب بن عمرو عن أبيه عن ابن عمر . . . به» قال: هذا حديث منکر؛ وحبيب بن عمرو ضعيف الحديث 
مجھول . ْ 


الآية رقم )٠١١(‏ ظ ۷/۹ 
البنین : واحد كان في غاية الدين والزهد» والثاني كان في غاية الكفر والفسق؛ والثالث كان صبيًا 
لم يبلغ » فماتوا على هذه الصفات» فأخبرني أيها الشيخ عن أحوالهم . فقال الجبائي : أما الزاهد 
ففي درجات الجنةء وأما الکافر ففي دركات النارء وأما الصبي فمن أهل السلامة . قال: قولي 
له: لو أن الصبي أراد أن يذهب إلى تلك الدرجات العالية التي حصل فيها أخوه الزاهد» هل 
رک فا ات السا 7005ات اللديقول 20 إا ون إلى تلك ارجات اسب انه 
أتعب نفسه في العلم والعمل» وأنت فليس معك ذاك . فقال أبو الحسن : قولي له: لو أن الصبي 
حينئلٍ يقول: يا رب العالمين ليس الذنب لي؛ لأنك أمتني قبل البلوغ ولو أمهلتني فربما زدت 
على أخي الزاهد في الزهد والدين . فقال الجبائي : يقول الله له: علمت أنك لو عشت لطغيت 
وكفرتٌ وكنت تستوحب النار» فقبل أن تصل إلى تلك الحالة راعیث مصلحتك وأمَتّك حتى 
تنجو من العقاب . فقال أبو الحسن : قولي له: لو أن الأخ الكافر الفاسق رفع رأسه من الدرك 
الأسفل من النارء فقال: يا رب العالمين» ويا أحكم الحاکمین ؛ ويا أرحم الراحمين» كما 
علمت من ذلك الأخ الصغیر أنه لو بلغ كفرء علمت مني ذلك فلم راعيت مصلحته وما راعيت 
مصلحتى ؟ 

قال الزاوى ارم الكلام إلى نافرع اقم السال ا ر رايا ال 
فعَلِم أن هذه المسألة منه لا من العجوز . 

ثم إن أبا الحسين البصري جاء بعد أربعة أدوار أو أكثر من بعد الجبائي » فأراد أن يجيب عن 
هذا السؤال» فقال: نحن لا نرضى في حق هؤلاء الإخوة الثلاثة بهذا الجواب الذي ذكرتم» بل 
لنا هاهنا جوابان آخران سوى ما ذكرتم . ثم قال: وهو مبني على مسألة اختلف شيوخنا فيهاء 
وهي أنه هل يجب على الله أن يكلف العبد أم لا؟ فقال البصریون : التكليف محض التفضل 
والإحسان» وهو غير واجب على الله تعالی . وقال البغدادیون : إنه واجب على الله تعالى . 
قال: فإن قرّعنا على قول البصريين» فلله تعالی أن يقول لذلك الصبي : إني طولت عمر الأخ 
الزاهد» وكلفته على سبيل التفضل» ولم يلزم من كوني متفضلاً على أخيك الزاهد بهذا الفضل 
أن أكون متفضلاً عليك بمثله . وأما إن فرّعنا على قول البغداديين فالجواب أن يقال : إن إطالة 
عمر أخيك وتوجيه التكليف عليه كان إحسانا في حقه» ولم يلزم منه عَوْد مفسدة إلى الغير فلا 
جرم فعلته» وأما إطالة عمرك وتوجيه التكليف عليك كان يلزم منه عود مفسدة إلى غيرك ؛ فلهذا 
السبب ما فعلت ذلك في حقك . فظهر الفرق . 

هذا تلخيص كلام أبي الحسين البصري سعيًا منه في تخليص شيخه المتقدم عن سؤال 
الأشعري» بل سعيًا منه في تخليص إلهه عن سؤال العبد . 

وأقول قبل الخوض في الجواب عن كلام أبي الحسين : صحة هذه المناظرة الدقيقة بين العبد 
وبين الله؛ إنما لزمت على قول المعتزلة» وأما على قول أصحابنا رحمهم الله فلا مناظرة البتة 


۷۲ سورة الأنعام 
بين العبد وبين الرب» وليس للعبد أن يقول لربه: لمّ فعلت كذا؟ أو ما فعلت کذا. فثبت أن 
خصماء الله هم المعتزلة» لا أهل السنة» وذلك يقوي غرضنا ويحصل مقصودناء ثم نقول : 

أما الجواب الأول: -وهو أن إطالة العمر وتوجيه التکلیف تفضّل» فيجوز أن يخص به بعضًا دون 
بعض - فنقول: هذا الكلام مدفوع ؛ لأنه تعالى لما أوصل التفضل إلى أحدهماء فالامتناع من 
إيصاله إلى الثاني قبيح من الله تعالى» لأن الإيصال إلى هذا الثاني ليس فعلاً شاقًا على الله 
تعالى» ولا يوجب دخول نقصان في ملكه بوجه من الوجوه» وهذا الثاني يحتاج إلى ذلك 
التفضل» ومثل هذا الامتناع قبيح في الشاهدہ ألا ترى أن من منع غيره من النظر في مرآته 
المنصوبة على الجدار لعامة الناس» قبح ذلك منه؛ لأنه منع من النفع من غير اندفاع ضرر إليه 
ولا وصول نفع إليه» فإن كان حكم العقل بالتحسين والتقبيح مقبولاء فليكن مقبولا هاهناء وإن 
لم يكن مقبولاً لم يكن مقبولاً ألبتة في شيء من المواضع » وتبطل كلية مذهبكم» فثبت أن هذا 
الجواب فاسد . 

وأما الجواب الثانى: فهو أيضًا فاسد؛ وذلك لأن قولنا: (تكليفه يتضمن مفسدة) لیس معناہ أن 
هذا التكليف يوجب لذاته حصول تلك المفسدة» وإلا لزم أن تحصل هذه المفسدة أبدًا في حق 
الكل وأنه باطل» بل معناه: أن الله تعالى عَلِم أنه إذا كلف هذا الشخصء فإن إنسانًا آخر يختار 
من قبل نفسه فعلاً قبیحّاء فإن اقتضى هذا القدر أن يترك الله تكليفه» فكذلك قد علم من ذلك 
الكافر أنه إذا كلفه فإنه يختار الكفر عند ذلك التكليف» فوجب أن يترك تكليفه» وذلك يوجب 
قبح تكليف مَن عَلِم الله من حاله أنه یکفر وإن لم يجب ههنا لم يجب هنالك» وأما القول بأنه 
يجب عليه تعالى ترك التکلیف إذا علم أن غيره يختار فعلاً قبيحًا عند ذلك التکلیف؛ ولا يجب 
عليه تركه إذا علم تعالى أن ذلك الشخص يختار القبيح عند ذلك التكليف» فهذا محض 
التحكم . فثبت أن الجواب الذي استخرجه أبو الحسين بلطيف فكره» ودقيق نظره بعد أربعة 
أدوار ضعیف؛ وظهر أن خصماء الله هم المعتزلة لا أصحابناء والله أعلم . 

گل سے ہےر سے 7 ص 

قوله تعالی: ل وهلا صرط ريك مسقا َد صلا لبت لئور بد گی © 4 

في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قوله: ##وَمدًا4 إشارة إلى مذكور تقدم ذكره» وفيه قولان: الأول: <وهو 
الأقوى عندي- أنه إشارة إلى ما ذكره وقرره في الآية المتقدمة» وهو أن الفعل يتوقف على 
الداعي وحصول تلك الداعية من الله تعالى» فوجب کون الفعل من الله تعالی ء وذلك يوجب 
التوحيد المحض؛ وهو كونه تعالى مبِّدنًا لجمیع الكائنات والممكنات» وإنما سماه صراطًا لأن 
العلم به يؤدي إلى العلم بالتوحيد الحق؛ وإنما وَصّفه بكونه مستقيمًا لأن قول المعتزلة غير 
مستقیم؛ وذلك لان رجحان أحد طرفي الممكن على الآخر إما أن يتوقف على المرجح أو لا 


الآية رقم (72157؟1١)‏ ۱۷۳ 
یتوقف : فإن توقف على المرجح لزم أن يقال : الفعل لا يصدر عن القادر إلا عند انضمام الداعي 
إليه» وحينئذٍ يتم قولناء ويكون الكل بقضاء الله وقدره ويبطل قول المعتزلة» وإما أن لا یتوقف 
رجحان أحد طرفي الممكن على الآخر على مرجح؛ وجب أن يحصل هذا الاستغناء في كل 
الممكنات والمحدثات» وحيتئذٍ يلزم نفي الصنع والصانع وإبطال القول بالفعل والفاعل والتأثير 
والمؤثر» فأما القول بأن هذا الرجحان يحتاج إلى المؤثر في بعض الصور دون البعض كما يقوله 
هؤلاء المعتزلة» فهو معوج غير مستقيم» إنما المستقيم هو الحكم بثبوت الحاجة على الإطلاق» 
وذلك يوجب عين مذهبناء فهذا القول هو المختار عندي في تفسير هذه الآية . 

القول الشاني : أن قوله: لوَهَدًا رط ريك مستبم 4 إشارة إلى كل ما سبق ذكره في كل 
القرآنء قال ابن عباس : يريد : هذا الذي أنت عليه يا محمد دين ربك مستقيمًا . وقال ابن 
مسعود: يعني القرآن . والقول الأول أولی ؛ لان عَوْد الإشارة إلى أقرب المذكورات أولی . 

وإذاثبت هذا فنقول: لما أمر الله تعالى بمتابعة ما فى الآية المتقدمة» وجب أن تكون من 
المحكمات لا من المتشابهات ؛ لأنه تعالى إذا ذكر شيمًا وبالغ في الأمر بالتمسك به والرجوع إليه 
والتعويل عليه» وجب أن يكون من المحكمات . فثبت أن الآية المتقدمة من المحكمات» وأنه 
يجب إجراؤها على ظاهرهاء ويحرم التصرف فيها بالتأويل . 

المسألة الثانية : قال الواحدي : انتصب (مستقيمًا) على الحال» والعامل فيه معنى (هذا) 
وذلك لان (ذا) يتضمن معنى الإشارة» كقولك : (هذا زيد قائما) معناه أشير إليه في حال قيامه› 
وإذا كان العامل في الحال معنى الفعل لا الفعل» لم یجز تقديم الحال عليهء لا يجوز (قائمًا هذا 
زید)ء ويجوز (ضاحکا جاء زيد) . 

أما قوله : ند ملا لآياتِ لِمَوْمِ يد درون 4 : فنقول: أما تفصيل الآيات فمعناه ذكرها فص 
فصلا بحيث لا يختلط واحد منها بالآخر» والله تعالى قد بَكّن صحة القول بالقضاء والقدر فی 
آیات كثيرة من هذه السورة متوالیة متعاقبة» بطرق كثيرة ووجوه مختلفة . ۱ 

وأما قوله: لور يكر 4 فالذي أظنه والعلم عند الله أنه تعالى إنما جعل مقطع هذه الآية 
هذه اللفظة لأنه تقرر في عقل كل واحد أن أحد طرفي الممكن لا يترجح على الآخر إلا لمرجح ء 
فكأنه تعالى يقول للمعتزلي : أيها المعتزلي تذكر ما تقرر في عقلك أن الممكن لا يترجح أحد 
e‏ ا مو نر میں 


قولہ تعالى: ہکن کار الک عند بی و ولیہ یکا اوا تسل ج4 


.اعلم أنه تعالى لما ب E N yT‏ 
سرت ہے ا رر و و جو و مات » فقال : 


TiN و‎ 


هلم دار أَلسَلرِ عِندَ َم وفي هذه الآية تشر 


17 سورة الأنعام 


النوع الأول: قوله : # هب دَارُ أَلتَكرِ» وهذا يوجب الحصرء فمعناه: لهم دار السلام لا لغيرهم 
وفى قوله : # دار أَليَكرِ» قولان : 

القو ل الأول: أن السلام من أسماء الله تعالى» فدار السلام هي الدار المضافة إلى الله 
تعالى» كما قيل للكعبة بيت الله تعالى وللخليفة عبد الله . 

والقول الثاني : أن السلام صفة الدارء ثم فيه وجهان: الأول: المعنى دار السلامة» والعرب 
تلحق هذه الهاء في كثير من المصادر وتحذفها يقولون: ضلال وضلالة» وسفاه وسفاهة» ولذاذ 
ولذاذة» ورضاع ورضاعة . الثاني : أن السلام جمع السلامةء وإنما سُمیت الجنة بهذا الاسم لأن 
أنواع السلامة حاصلة فيها بأسرها. 

إذا عرفت هذين القولين: فالقائلون بالقول الأول قالوا به لأنه أولى ؛ لأن إضافة الدار إلى الله 
تعالى نهاية في تشريفها وتعظيمها وإكبار قدرهاء فكان ذكر هذه الإضافة مبالغة في تعظیم الأمر . 
والقائلون بالقول الثاني رجحوا قولهم من وجھین : الأول: أن وصف الدار بكونها دار السلامة 
أدخل في الترغيب من إضافة الدار إلى الله تعالى» والثانی : أن وصف الله تعالى بأنه السلام في 
الأصل مجازء وإنما وصف بذلك لأنه تعالى ذو السلام» فإذا أمكن حَمُل الكلام على حقيقته 
كان أولى . 

النوع الثاني من الفوائد المذكورة في هذه الآية : قوله : عند ر6 وفي تفسيره وجوه : 

الوجه الأول : المراد أنه معد عنده تعالى» كما تكون الحقوق معدة مهيأة حاضرة» ونظيره 
قوله تعالی : # جَرَآَومُمْ عِند ريم [البينة: 4] وذلك نهاية في بيان وصولهم إليهاء وكونهم على ثقة 
من ذلك . 

الوجه الثاني : -وهو الأقرب إلى التحقيق- أن قوله : # عند رج يشعر بأن ذلك الأمر المدخر 
موصوف بالقرب من الله تعالى» وهذا القرب لا یکون بالمكان والجھةء فوجب كونه بالشرف 
والعلو والرتبة» وذلك يدل على أن ذلك الشيء بلغ في الكمال والرفعة إلى حيث لا يعرف كنهه 
إلا الله تعالی ونظيره قوله تعالى : ا َعَم تس کا ایی لم جن فراع € [السجدة: 1]. 

الوجه الثالث : أنه قال في صفة الملائكة : مل ومن عندم ل ستکرون 4 [الأنبياء: ۱۹]وقال في صفة 
المؤمنين في الدنيا : (أنا عند المنكسرة قلوبهم لأجلي) وقال أيضا: (أنا عند ظن عبدي بي) وقال 
فى صفتهم يوم القيامة : لف مَفْعَدٍ ملق عند مليك مدر » [القمر: ٥٤]وقال‏ في دارهم : لم دار 
لسم عِندَ ر وقال في ثوابهم : #جَرَآؤُهُمْ عند رَيبِمَ4 [البينة: ۸] وذلك يدل على أن حصول كمال 
صفة العبودية بواسطة صفة العندية . 

النوع الثالث من التشريفات المذكورة في هذه الآية: قوله: # وهو وَليّهر# والولي معناه 
القریب؛ فقوله : #عِندَ ر يدل على قربهم من الله تعالى» وقوله : لوَهُوٌ ر4 يدل على 
قرب الله منهم› ولا نرى في العقل درجة للعبد أعلى من هذه الدرجة» وأيضًا فقوله: # وهو 


الآية رقم (۱۲۷ ۱۲۸): ۷۵ 
ويم يفيد الحصرء أي لا ولي لهم إلا هوء وكيف وهذا التشریف إنما حصل على التوحيد 


المذكور في قوله: 9ن برد الہ أن يَهْدِيَمٌ يش صذدة لوسر ومن يرد أن يم ْمَل صدرم 
صَیْقَا حرجا فهؤلاء الأقوام قد عرفوا من هذه الآية أن المدبر والمقدر ليس إلا هوء وأن النافع 
والضار ليس إلا هوء وأن المُسْعِد والمشقي ليس إلا هوء وأنه لا مُبدئ للكائنات والممكنات إلا 
هوء فلما عرفوا هذا انقطعوا عن كل ما سواه» فما كان رجوعهم إلا إليه» وما كان توكلهم إلا 
عليه» وما كان أنسهم إلا به» وما كان خضوعهم إلا له» فلما صاروا بالكلية» لا جرم قال تعالى : 
َھُو وَلِيّهُم 4 وهذا إخبار بأنه تعالى متكفل بجميع مصالحهم في الدين والدنياء ويدخل فيها 
الحفظ والحراسة والمعونة والنصرة إيصال الخيرات ودفع الآفات والبليات . 
ثم قال تعالی: يما کاو يَعْمَلْونَ4 وإنما ذكر ذلك لئلا ينقطع المرء عن العمل» فإن العمل لا بد 
منه» وتحقيق القول فيه : أن بين النفس والبدن تعلقًا شديداء فكما أن الهيئات النفسانية قد تنزل 
من النفس إلى البدن» مثل ما إذا تصور أمرًا مُغضبًا ظهر الأثر عليه في البدن» فیسخن البدن 
وبحي الك لمات الت قد سحو هن الک إلى الھب ووا ال اوخل اعتال 
البر والخير ظهرت الآثار المناسبة لها فی جوهر النفس» وذلك يدل على أن السالك لا بد له من 
العمل» وأنه لا سبيل له إلى تركه البتة . 
قوله تعالى: م شخت جیا يسر ال کو أنتكرثر تن الزن و 
را بے ادس رتا سد سے تس نم ظ 
لار موک حَِيِنَ فیا إلا ما کا ال 4 یک یئ ي2 ه4 ٠‏ 

اعلم أنه تعالى لما ب بین حال من يتمسك بالصراط المستقيم› بن بعده حال من يكون بالضد 
من ذلك الاح 9پ ")+0 وليكون الوعيد مذكورًا بعد الوعد. 
وفيه مسائل: 


1 


المسألة الأولى : لوم سرهم 4 منصوب بمحذوف» أي واذکر يوم نحشرهم. أو: : يوم 
نحشرهم قلنايا معشر الجن ء أو : يوم نحشرهم وقلنايا معشر الجن» كان ما لا يوصف لفظاعته . 

المسألة الثانية : الضمير في قوله : ووم سرهد 4 إلى ماذا يعود؟ فيه قولان : 

الأول : يعودإلى المعلوم لا إلى المذكورء وهو الثقلان وجميع المكلفين الذين علم أن الله 

والثاني : عاد إلى بچہور ہی ہو شور : #وَكدِكَ جعلنا لکل تی عدوا 
کین الإ الجن بی بعَصهم إل بَعضٍ رُحْرفٌ القول ورا © [الأنعام: ٦۱٠١‏ . ۱ 

المسألة الثالثة : في الآية محذوف والتقدير: يوم نحشرهم جميعًا فنقول: يا معشر الجن . 
فيكون هذا القائل هو الله تعالى» كما أنه الحاشر لجمیعھم؛ وهذا القول منه تعالى بعد الحشر لا 


۷ سورة الأنعام 


يكون إلا تبكيتا وبيانًا لجهة أنهم وإن تمردوا في الدنيا فينتهي حالهم في الآخرة إلى الاستسلام 
والانقياد والاعتراف بالجرم . وقال الزجاج : التقدیر : فيقال لهم: يا معشر الجن . لأنه يبعد أن 
يتكلم الله تعالى بنفسه مع الکفارء بدليل قوله تعالى في صفة الكفار: #وَلا يَحَلْمِهِم الله يوم 
ليلم [البقرة : :۰ [VE‏ 

اما قوله تعالى: 'مَدٍ اسٹکلرثر يّنَ الإ فنقول: هذا لا بد فيه من التأويل ؛ لان الجن لا 
يقدرون على الاستكثار من نفس الإنس ؛ لأن القادر على الجسم وعلى الإحياء والفعل ليس 
إلا الله تعالى› فوجب أن يكون المراد قد استكثرة ہے انعا إلى Ss‏ سی بت 

أما قوله: ‏ وال أَوْلِيَآيْهُم يَنَّ آلإ فالأقرب أن فيه حذقاء فكما قال للجن تبكيئّاء فكذلك 
قال للإنس توبِيخًا لأنه حصل من الجن الدعاء» ومن الإنس القبول» والمشاركة حاصلة بين 
الفريقين» فلما بگت تعالى كلا الفريقين حكى هاهنا جواب الإنس» وهو قولهم : (ربنا استمتع 
بعضنا ببعض) فوصفوا أنفسهم بالتوفر على منافع الدنياء والاستمتاع بلذاتها إلى أن بلغوا هذا 
ل می میس ههنا قولان: الأول : أن قولهم : (استمتع بعضنا 
ببعض) المراد منه أنه استمتع تع الجن بالإنس والإنس بالجن» وعلى هذا القول ففي المراد بذلك 
الاستمتاع قو لان : 

القول الأول: أن معنى هذا الاستمتاع هو أن الرجل كان إذا سافر فأمسى بأرض قفر وخاف 
على نفسه قال: (أعوذ بسيد هذا الوادي من سفهاء قومه) فيبيت آمنًا في نفسه . فهذا استمتاع 
الإنس بالجن» وأما استمتاع الجن بالإنس فهو أن الإنسي إذا عاذ بالجني» كان ذلك تعظيمًا منهم 
للجن» وذلك الجني یقول : (قد سٌُدت الجن والإنس) لأن الإنسي قد اعترف له بأنه يقدر أن 
يدفع عنه» وهذا قول الحسن وعكرمة والكلبي وابن جريج» واختجوا على صحته بقوله تعالى : 
(وأنه كان رجال من الإنس يعوذون برجال من الجن) . 

والوجه الثاني في تفسير هذا الاستمتاع : أن الإنس كانوا يطيعون الجن وينقادون لحکمھمء 
فصار الجن کالرؤساءء والإنس كالأتباع والخادمين المطيعين المنقادين الذين لا يخالفون 
رئيسهم ومخدومهم في قليل ولا کثیر ولا شك أن هذا الرئيس قد انتفع بهذا الخادمء فهذا 
استمتاع الجن بالإنس . وأما استمتاع الإنس بالجن» فهو أن الجن كانوا يدلونهم على أنواع 
الشهوات واللذات والطيبات ويسهلون تلك الأمور عليهم . . وهذا القول اختيار الزجاج» قال : 
وهذا أؤْلى من الوجه المتقدمء والدليل عليه قوله تعالى: مد اسٹکئرثر ين الإ ومن كان 
يقول من الإنس : (أعوذ بسيد هذا الوادي) قليل . 

والقول الثاني : أن قوله تعالى : 7 ربا استمتع بعضتا عض هو كلام الإنس خاصة؛ لأن 
اع الخو ای اکن ادر قليل ادن لا ادر آیا اسم مس الاين سض 
فهو أمر ظاهر. فوجب حمل الكلام عليه» وأيضًا قوله تعالی : * وال أوَلَآرْهم ين الاض رين 


الآية رقم (۱۲۸) ۷ 


سْتَمْتَمَ بعتا عض( کلام الإنس الذين هم أولياء الجن» فوجب أن یکون المراد من استمتاع 
بعضهم ببعض استمتاع بعض أولئك القوم ببعض . 

ثم قال تعالى حكاية عنهم: رونا أب الذِىه كََّتَ لا“ فالمعنی : أن ذلك الاستمتاع کان حاصلا 
إلى أجل معين ووقت محدودہ ثم جاءت الخيبة والحسرة والندامة من حيث لا تنفع ء واختلفوا 
في أن ذلك الأجل أي الأوقات؟ فقال بعضهم: هو وقت الموت. وقال آخرون: هو وقت 
التخلية والتمكين . وقال قوم : المراد وقت المحاسبة في القيامة . 

والذين قالوا بالقول الأول قالوا: إنه يدل على أن كل من مات من مقتول وغيره فإنه يموت 
بأجله . لأنهم أقروا أنا بلغنا أجلنا الذي أجلت لناء وفيهم المقتول وغير المقتول . 

ثم قال تعالی: ٭ لار مون المثوى : المقام والمقر والمصیرء ثم لا يبعد أن يكون للإنسان 
مقام ومقر ثم يموت ويتخلص بالموت عن ذلك المثوى» فبَیّن تعالى أن ذلك المقام والمثوى 
مخلد مؤبد وهو قوله : لن ف( . 

ثم قال تعالی: إلا ما سا ان“ وفيه وجوه: 

الأول: أن المراد منه استثناء أوقات المحاسبة ؛ لأن في تلك الأحوال ليسوا بخالدين في النار . 
الثانی, المرادء الأوقات التي ينقلون فيها من عذاب النار إلى عذاب الزمهرير . وروي أنهم يدخلون 
واديًا فيه برد شديد فهم يطلبون الرد من ذلك البرد إلى حر الجحیم . الثالٹ, قال ابن عباس : 
استثنى الله تعالى قومًا سبق في علمه أنهم يُسُلمون ويصدقون النبي لئ . وعلى هذا القول يجب 
أن تكون (ما) بمعنی (من) قال الزجاج : والقول الأول أولى ؛ لأن معنى الاستثناء إنما هو من يوم 
القيامة؛ لأن قوله : ووم یرم کے 46 هو يوم القيامة. ثم قال تعالى: ٭ رن ذه منذ 
يبعثون إلا ما کا اد من مقدار حشرهم من قبورهم ومقدار مدتهم في محاسبتهم . الرابع: قال 
أبو مسلم : هذا الاستثناء غير راجع إلى الخلود» وإنما هو راجع إلى الأجل المؤجل لھمء فكأنهم 
قالوا: وبلغنا الأجل الذي أجلت لناء أي الذي سميته لنا إلا من أهلكته قبل الأجل المسمى . كقوله 
تعالى: ا ا یروا کم أهلكنا من لهم بن قرن © [الأنعام: : +) وكما فعل في قوم نوح وعاد وثمود ممن 
أهلكه الله تعالى قبل الأجل الذي لو آمنوا لبقوا إلى الوصول إليه . 

یی الكلام رٹ : استمتع بعضنا ببعض» وبلغنا ما سميت لنا من الأجل إلا من 
ثکت أن تخترمه فاخترمته قبل ذلك بکفرہ وضلاله . 

واعلم أن هذا الوجه وإن کان محتملاً إلا أنه تَرْك لظاهر تر تيب ألفاظ هذه الآية» ولما أمكن 
إجراء الآية على ظاهرها فلا حاجة إلى هذا التكلف . 

ثم قال: إن بلک كيم يم4 أي فيما يفعله من ثواب وعقاب وسائر وجوه المجازاة» وكأنه 
تعالى يقول : إنما حكمت لهؤلاء الکفار بعذاب الأبد لعلمي أنهم یستحقون ذلك . والله أعلم . 

المسألة الرابعة : قال أبو علي الفارسي : قوله : ار مود المثوى اسم للمصدر دون 
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المكان؛ لأن قوله: ا خَِلينَ ه41 حال واسم الموضع لا يعمل عمل الفعل» فقوله: ٭ لتا 
نونك معناہ : النار أهل أن تقيموا فيها خالدين . 

قوله تعالى: # وَكددِكَ ول بعص امین بعصا يما كنأ يسود © 4 

فيه مسائل: 

المسألة الأولى : في الآية فوائد : 

الفائدة الأولى: اعلم أنه تعالى لما حكى عن الجن والإنس أن بعضهم يتولى بعضا بيّن أن ذلك إنما 
يحصل بتقديره وقضائه» فقال : « وَكَدلِكَ ولي بعص ألمي بعصا والدليل على أن الأمر كذلك أن 
القدرة صالحة للطرفين» أعني العداوة والصداقة» فلولا حصول الداعية إلى الصداقة قة لما حصلت 
الصداقةء وتلك الداعية لا تحصل إلا بخلق الله تعالی ؛ قطعًا للتسلسل . فثبت بهذا البرهان أنه تعالى 
هو الذي يولي بعض الظالمين بعضًا. وبهذا التقریر تصير هذه الآية دليلاً لنا في مسألة الجبر والقدر . 

الفائدة الثانية: أنه تعالى لما بين فی N‏ سرت E‏ غت 
الحفظ والحراسة والمعونة والنصرة» فكذلك لماه بين حال أهل النار ذكر أن مقرهم ومثواهم 
الناں ثم بين أن أولياءهم من يشبههم في الظلم والخزي والتكال . وهذه مناسبة حسنة لطيفة . 

الفائدة الثالثة: :كاف التشبيه في قوله : « وَكَدلِكَ ول تة تقتضي شیئا تقدم ذكره» والتقدير كأنه 
قال: كما أنزلت بالجن والإنس الذين تقدم ذكرهم العذاب الأليم الدائم الذي لا مخلص منه 
« وَكدالِكَ ولي بعص الظلايين عاي . 

الفائدة الرابعة: « وَكَدَلِكَ نولي بعص اللي بَا لأن الجنسية علة الضم» فالأرواح الخبيثة تنضم 
إلى ما يشاكلها في الخبث» وكذا القول في الأرواح الطاهرة» فكل أحد يهتم بشأن من يشاكله في 
النصرة والمعونة والتقویة . والله أعلم . 

المسألة الثانية : الآية تدل على أن الرعية متى كانوا ظالمين» فالله تعالى يسلط عليهم ظالمًا 
مثلهم» فإن أرادوا أن يتخلصوا من ذلك الأمير الظالم فليتركوا الظلم وأيضًا: الایة تدل على أنه 
لا بد في الخلق من أمير وحاكم؛ لأنه تعالى إذا كان لا يخلي أهل الظلم من أمير ظالم» فبأن لا 
يخلي أهل الصلاح من أمير يحملهم على زيادة الصلاح كان أولى . قال علي رضي الله عنه :.لا 
يصلح للناس إلا أمير عادل أو جائر» فأنكروا قوله: (أو جائر) فقال: نعم يؤمن السبيل» ويمكن 
من إقامة الصلوات» وحج البیت . وروي أن أبا ذر سأل الرسول ية الإمارة فقال له: (إِنّكَ 
ضَعِيِفٌ» وَإِنَهَا أَمَائًء وَإِنّهَا يَوْمَ الْقِيامَةٍ خِرْى وَنَدَامَة إِلأمَن أَحَذَهَا بِحَقَهَا وَأدّى الَّذِى عَلَبِهِ فيها»”' 
)١(‏ صحیح: أخرجه مسلم في (صحيحه) (۳/ /۱٢٤۷‏ 2»)1870 وأبو داود الطيالسي في (مسندہ) ,)55/١(‏ 


حديث رقم »)٤۸٥۵(‏ وابن أبي شيبة في (الصنف)(۱۲/٢۲۱)؛‏ حديث رقم (۴۳۳۲۰۷)ء جميعا عن الحارث بن يزيد 
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وعن مالك بن دينار: جاء في بعض كتب الله تعالى : أنا الله مالك الملوك» قلوب الملوك 
ونواصيها بيدي» فمن أطاعني جعلتهم عليه رحمة» ومن عصاني جعلتهم عليه نقمة» لا تشغلوا 
أنفسكم بسب الملوك لکن توبوا إلى أعطفهم عليكه”'' . 

أما قوله : یا کاؤا يكبُونَ4 فالمعنى : نولي بعض الظالمين بعضًا بسبب کون ذلك البعض 
مكتسبًا للظلم» لر اااعت ع ا 


٦ءء‏ عن لون اوک 7ی2ا مد ER‏ 


ءيق KEE‏ 38 7 هد قالوا شيك ع .2 ,2م لاه لدي 
وکہڈوا علق أتشيع ار کاو ككفت ف 

اعلم أن هذه الآية من بقية ما يذكره الله تعالى في توبیخ الکفار يوم القيامة» وبَيّن تعالى أنه لا 
يكون لهم إلى الجحود سبيل» فيشهدون على أنفسهم بأنهم كانوا كافرين» وإنهم لم يعذبوا إلا 
بالحجة . وفى الآية مسائل : 

المسألة الأولى : قال آهل اللغة: المعشر كل جماعة أمرهم واحدء ويحصل بينهم معاشرة 
ومخالطة» والجمع : المعاشر. وقوله: # سل کم اختلفوا هل كان من الجن رسول آم لا؟ 
فقال الضحاك 7+ ۶ ٹ۶ : لوان من آک لا حلا ہا 
یڑ“ (ناطر: ]۲٤‏ ویمکن أن يحتج الضحاك بوجه آخر وهو قوله تعالی : وو جعائلة ملکا لجعاتته 
رجلا [الأنعام: ۹] قال المفسرون: السبب فيه أن استئناس الإنسان بالإنسان أكمل من استئناسه 
بالمَلِكء فوجب في حكمة الله تعالی أن يجعل رسول الإنس من الإنس ليكمل هذا الاستئناس . 

إذا ثبت هذا المعنى» فهذا السبب حاصل في الجن» فوجب أن يكون رسول الجن من الجن . 

والقول الثاني : -وهو قول الأكثرين- أنه ما كان من الجن رسول البتة٭ وإنما كان الرسل من 
الإنس .وما رايت في تقرير هذا القول خجة إلا ادغاء الإجماع» وهو بعيد لأنه كيف يتعقد 
الإجماع مع حصول الاختلاف» ويمكن أن يُستدل فيه بقوله تعالى : ٭ إ٥‏ الله اطع ءام وکا وَءَال 
إِبْرْهِيمَ وَءَالَ عِمْرنَ عل الْعْلْمِينَ € [آل عمران : +م] وأجمعوا على أن المراد بهذا الاصطفاء إنما هو 


)١(‏ إسناده ضعيف جدًا: أخرجه ابن أبي شيبة في (المصنف) (۹/۷١)ء‏ حديث رقم (74770) من طريق 
عبد الله بن نمير عن مالك بن مغول قال: كان في زبور داود. . . فذكره» وأخرجه الطبراني في (الأوسط) (۹/ 
۹ء حديث رقم (۸۹۱۲)ء وأبو نعيم في (حلية الأولياء) (۲/ ۳۸۸) وابن الجوزي في (العلل المتناهية) (۲/ 
7 حدیث رقم (۱۲۸۱)ء جميعًا من طريق وهب بن راشد عن مالك بن دينار غن خلاس بن عمرو عن أبي 
الدرداء قال: قال رسول الله كك . . . فذكره. وقال: قال الدارقطني: وهب بن راشد ضعيف جذاء متروك 
الحديث ولا يصح هذا الحديث مرفوعاء وأورده الهيثمي في (المجمع) ٤۹ /٥(‏ ۲)› وقال : رواہ الطحاوي فى 
الأوسط وقال: فيه وهب بن راشد وهو متروك . 


النبوة» فوجب کون النبوة مخصوصة بهؤلاء القوم فقط سس ع مو 
فالكلام عليه من وجوه: الأول : أنه تعالى قال : لمعك اَن والإنين أل يأَيَكمْ سل يكم 4 فهذا 
يقتضي أن رسل الجن والإنس تكون بعضا من أبعاض هذا المجموعء وإذا كان الرسل من الونس 
كان الرسل بعضًا من أبعاض ذلك المجموع» فكان هذا القدر کافیّا في حمل اللفظ على ظاهره» 
فلم يلزم من ظاهر هذه الآية إثبات رسول من الجن . الثاني: لا يبعد أن يقال: إن الرسل كانوا 
من الإنس إلا أنه تعالى كان يلقي الداعية في قلوب قوم من الجن حتى يسمعوا كلام الرسل ويأتوا 
قومهم من الجن ويخبرونهم بما سمعوه من الرسل وينذرونهم به» كما قال تعالى : '#وَدٌ صف 
ِلَكَ ترا من الجن [الأحقاف: ۲۹] فأولئك الجن كانوا رسل الرسل» فكانوا رسلا لله تعالى . 

والدليل عليه : أنه تعالى سمى رسل عيسى رسل نفسه» فقال : لد أَيسَلتَآ | لم اتن [يس: ]١١‏ 

تحقيق القول فيه أنه تعالى إنما بكت الكفار بهذه الآية لأنه تعالى أزال العذر وأزاح العلةء 

ا ا ا ا 
الطريق »فقن خضل ماهو المقتصوة. من إزائحة العددر:وإزالة الغلة فكان المقصوة ماضلا 

الوجه الثالث في الجواب: قال الواحدي: قوله تعالى : نّمُلُ يكم 4 أراد من أحدكم وهو 
الإنس» وهو كقوله: يحرم ه يتما الو ر وَألْمَيْعَاتُ4 [الرحمن: "11 أي من أحدهما وهو الملح الذي 
ليس بعذب . واعلم أن الوجهين الأولين لا حاجة معهما إلى ترك الظاهر أما هذا الثالث فإنه 
يوجب ترك الظاهرء ولا يجوز المصير إليه إلا بالدليل المنفصل . 

أما قوله: کے عم َايِتق 4 فالمراد منه التنبيه على الأدلة بالتلاوة وبالتاویل ٭رَیدِزرِنَمٌ 
لَه ء يكم هدَأ» أي يخوفونكم عذاب هذا اليوم» > فلم یجدوا عند ذلك إلا الاعتراف» فلذلك 
قالوا : شهدنا على أنفسنا. فإن قالوا: ما السبب في أنهم أقروا في هذه الآية بالكفر وجحدوه في 
و : ولھ ربا مَا کا مک کین پ4 [الأنعام : ۲۴]؟! 

قانا: يوم القيامة يوم طويل والأحوال فيه مختلفة : فتارة يقرون وأخرى يجحدون» وذلك يدل 

على شدة خوفهم واضطراب أحوالهمء فإن من عظم خوفه كثر الاضطراب في كلامه . 

ثم قال تعالی: «وَعَمّنَهم الْحَيوُْ ایا 4 والمعنی أنهم لما أقروا على أنفسهم بالكفرء فكأنه 
تعالى يقول : وإلما وفحوا فى سوہ يسبيب وی ہے سے 

ثم قال تعالى: فإوَنَہدرا ع اسيم انم كاوأ كلفيت4 والمراد أنهم وإن بالغوا في عداوة 
الأنبياء والطعن في شرائعهم ومعجزاتهم» إلا أن عاقبة أمرهم أنهم أقروا على أنفسهم بالكفر . 
ومن الناس من حمل قولة ‏ ودا عل اش اة کر کا كلفيت 4 بأن تشهد عليهم الجوارح 
بالشرك والکفر ومقصودھم دفع التكرار عن الآية وكيفما كان» فالمقصود من شرح أحوالهم 
في القيامة زجرهم في الدنيا عن الكفر والمعصية . 

افك أن اسا ا يكبم كرون بعر ةمال و ا رشك راب 


الآية رقم ()٢١۱(‏ ۸۱ 


وزو لماه يكم هدا 4 على أنه لا یحصل الوجوب البتة قبل ورود الشرع» فإنه لو حصل 
الوجوب واستحقاق العقاب قبل ورود الشرع» لم يكن لهذا التعليل والذكر فائدة . 
قوله تعالی: کلک أن لَمَ کن رَبك مرت الفری ظلر اهلا يك © 4 

اعلم أنه تعالى لما بَيِّن أنه ما عذب الكفار إلا بعد أن بعث إليهم الأنبياء والرسل» بیّن بهذه 
الایة أن هذا هو العدل والحق والواجب» وفى الآية مسائل : 

المسألة الأولى : قال صاحب (الکشاف): قوله: #دَّلِكَ4 إشارة إلى ما تقدم من بعثة الرسل 
إليهم وإنذارهم سوء العاقبة» وهو خبر مبتدأ محذوف» والتقدير : الأمر ذلك . 

وأما قوله: أن لَمَ يكن رَبك مهلك ألْفرى بِظَثْر 4 ففيه وجوه: أحدها: أنه تعليل» والمعنى : 
الأمر ما قصصنا عليك لانتفاء کون ربك مهلك القرى بظلم» وكلمة (أن) هاهنا هي التي تنصب 
الأفعال. وثانيها: يجوز أن تكون مخففة من الثقيلة» والمعنى لأنه لم يكن ربك مهلك القرى 
بظلم» والضمير في قوله لأنه ضمير الشأن والحديث والتقديرء لأن الشأن والحديث لم يكن 
ربك مهلك القرى بظلم . وثالٹھا: أن يجعل قوله: أن آج بن رَبك بدلاً من قوله : ظذَلِكَ » 
كقوله : وَفَصيآ الو ذلك الأمر أب دابر هكؤلء مقطوع مُصْبحِينَ4 [الحجر: 1:5 . 

وأما قوله: بر4 ففيه وجھان: 

الأول: أن يكون المعنى : وما كان ربك مهلك القرى بسبب ظلم أقدموا عليه . والثاني: أن يكون 
المراد: وما كان ربك مهلك القرى ظلمًا عليهم . وهو كقوله: رما كاد رَبك يلك الٹریٰ 
بطل وَأَهْلْهًا مصلحرت) (موہ: ۱٠۷‏ في سورة هود . فعلى الوجه الأول يكون الظلم فعلاً للكفارء 
وعلى الثاني يكون عائدا إلى فعل الله تعالى» والوجه الأول أليق بقولنا؛ لأن القول الثاني يوهم 
أنه تعالى لو أهلكهم قبل بعثة الرسل كان ظالمّاء وليس الأمر عندنا كذلك؛ لأنه تعالى يحكم ما 
یشاءء ويفعل ما یریدء ولا اعتراض عليه لأحد في شيء من أفعاله . وأما المعتزلة : فهذا القول 
الثاني مطابق لمذهبهم موافق لمعتقدهم . وأما أصحابنا فمن فسر الآية بهذا الوجه الثاني قال : إنه 
تعالى لو فعل ذلك لم يكن ظالمًا لكنه يكون في صورة الظالم» فيما بيناء فوصف بكونه ظالمًا 
مجارًا. وتمام الكلام في هذين القولين مذكور في سورة هود عند قوله: طبض اهلها 
مُصَلِحُوت € (موہ: .٠۷‏ وأما قوله : #وَأَهَلُهًا اَ4 فليس المراد من هذه الغفلة أن يتغافل المرء 
عما يوعظ به» بل معناها أن لا يبين الله لهم كيفية الحال» ولا أن يزيل عذرهم وعلتهم . 

واعلم أن أصحابنا يتمسكون بهذه الآية في إثبات أنه لا يحصل الوجوب قبل الشرع» وأن 
العقل المحض لا يدل على الوجوب البتة . قالوا: لأنها تدل على أنه تعالى لا يعذب أحدًا على 
أمر من الأمور إلا بعد البعثة للرسول . والمعتزلة قالوا: إنها تدل من وجه آخر على أن الوجوب 


ہے 


قد يتقرر قبل مجيء الشرع ؛ لأنه تعالى قال : #أن لج کن رَبك مهيلك الفریٰ بطر اهلها اوك 
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فهذا الظلم إما أن يكون عائدًا إلى العبد أو إلى الله تعالی : فإن کان الأول فهذا يدل على إمكان 
أن يصدر منه الظلم قبل البعثة» وإنما يكون الفعل ظلمًا قبل البعثة» لو كان قبيحًا وذنبًا قبل بعثة 
الرسل» وذلك هو المطلوب» وإن كان الثاني فذلك يقتضي أن يكون هذا الفعل قبيحًا من الله 
عالو 0 دبع الات 6ات تخسن اصل ید 
قوله تعالی: ‏ لکل ےا تا ربک بل کنا يموت © 4 

فی الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ ابن عامر وحده (تعملون) بالتاء على الخطاب : والباقون بالياء على الغيبة . 

المسألة الثانية : اعلم أنه تعالی لما شرح أحوال أهل الثواب والدرجات» وأحوال أهل 
العقاب والدركات› ذكر کلامًا كليّاء فقال : # وڪل جت ينا يادا وفي الآية قولان : 

القول الأول : أن قوله : « وَلِِكُلٍ درجت يَنَا ياوا عام : في المطيع والعاصي» والتقدير : 

ولكل عامل عمل فله في عمله درجات : فتارة يكون في درجة ناقصة› وتارة يترقى منها إلى 
درجة كاملة» وأنه تعالى عالم بها على التفصیل التام » فرب على كل درجة من تلك الدرجات ما 
يليق به من الجزاءء إن خيرًا فخیر وإن شرًا فشر . 

والقول الثاني : أن قوله : $ إل دوج ا كيلأ مختص بأهل الطاعة؛ لان لفظ 
(الدرجة) لا يليق إلا بهم ۹ ی۶ "و یک يفل عم يَمْمَأوْرتَ# مختص بأهل الكفر 
والمعصية . والصواب هو الأول . 

المسألة الثالثة : اعلم أن هذه الآية تدل أيضًا على صحة قولنا في مسألة الجبر والقدر؛ وذلك 
لأنه تعالى حكم لكل واحد في وقت معين بحسّب فعل معين بدرجة معينة» وعلم تلك الدرجة 
بعينها وأثبت تلك الدرجة المعينة في اللوح المحفوظء وأشهد عليه زمر الملائكة المقربين» فلو 
لم تحصل تلك الدرجة لذلك الإنسان» ۱ لبطل حتف سے ولصار ذلك العلم جهلاء ولصار 
ذلك الإشهاد كذباء وکل ذلك محال» فت أن لكل وررحات مها تل را وما ربك تافل عیا 
تعملون» وإذا كان الأمر كذلك» فقد جف القلم بما هو کائن إلى يوم القيامة» والسعيد من سعد 
یج سو وو یی لم 
دوه تعالى : و بلک الف 0 ال حےمة 7 2 إن 1 -” نأ يمنت ود لف من 


ہہ 


رڪم E‏ کٹ ناڪ من در قوم لحرت © ارک م 
وک ورک الات وم نشم بمعحن © 

في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أنه تعالى لما بَيّن ثواب أصحاب الطاعات وعقاب أصحاب المعاصي 


الآية رقم (۴۳ )٠١١‏ ۸۳ 


والمحرمات» وذكر أن لكل قوم درجة مخصوصة ومرتبة معينة» بَيِّن أن تخصيص المطيعين 
بالثواب» والمذنبين بالعذاب - ليس لأجل أنه محتاج إلى طاعة المطيعين أو ينتقص بمعصية 
المذنبين ؛ فإنه تعالی غني لذاته عن جميع العالمين» ومع كونه غنيًا فإن رحمته عامة كاملة» ولا 
سبيل إلى ترتيب هذه الأرواح البشرية والنفوس الإنسانية وإيصالها إلى درجات السعداء الأبرارء 
إلا بترتيب الترغيب في الطاعات والترهيب عن المحظورات فقال : #وربك الْعَی دو آل i‏ 
ومن رحمته على الخلق ترتيب الثواب والعقاب على الطاعة والمعصية . فنفتقر هاهنا إلى بيان 
أمرين : الأول: إلى بيان كونه تعالى غنيًا. فنقول: إنه تعالى غني في ذاته وصفاته وأفعاله 
وأحكافة غو كل :ما سوا لأنهالو كان متا کا لكان مسكملا ذلك الفعل » والمستكمل یئین 
ناقص بذاته» وهو على الله محال» وأيضًا: فكل إیجاب أو سلب يفرض» فإن كانت ذاته كافية 
في تحققه» وجب دوام ذلك الإيجاب أو ذلك السلب بدوام ذاته» وإن لم تكن كافية» فحينئدٍ 
یتوقف حصول تلك الحالة وعدمها على وجود سبب منفصل أو عدمه» فذاته لا تنفك عن ذلك 
الثبوت والعدم. وهما موقوفان على وجود ذلك السبب المنفصل وعدمهء والموقوف على 
الموقوف على الشيء موقوف على ذلك الشيء» فيلزم کون ذاته موقوفة على الغير» والموقوف 
على الغير ممكن لذاته» فالواجب لذاته ممكن, لذاته» وهو محال» فثبت أنه تعالى غني على 
الإطلاق . 

واعلم أن قوله: « ورب الْمَئ4 يفيد الحصرء معناه: أنه لا غنی إلا هوء والأمر كذلك؛ لأن 
0 2 مت 
هوء فثبت بهذا البرهان القاطع صحة قوله سبحانه : ورك الْقِخ٭ وأما إثبات أنه لذو 
ےر هنادلا عات أله لا شك تی .وجو سيراك وسعاذاك ولد اكور اعاقف نا سسب 
الأحوال الجسمانية» رإنا حصي اللعوان الروحانية» فثبت بالبرهان الذي ذكرناه أن كل ما سواه 
فهو ممكن لذاته» وإنما يدخل في الوجود بإيجاده وتكوينه وتخليقه» فثبت أن كل ما دخل في 
حرف اخيرات والولسات والكرانا ف اش اتی سن الس متا E‏ 
وتكوينه . ثم إن الاستقراء دل على أن الخير غالب على الشرء فإن المريض وإن كان كثيرًا 
فالصحيح أكثر منه» والجائع وإن كان كثيرًا فالشبعان أكثر منه» والأعمى وإن كان كثيرّاء إلا أن 
البصير أكثر منه . فثبت أنه لا بد من الاعتراف بحصول الرحمة والراحة» وثبت أن الخير أغلب 
من الشر والألم والآفة. وثبت أن مبدأ تلك الراحات والخيرات بأسرها هو الله تعالى» فثبت 
بهذا البرهان أنه تعالى هو لذو أَليمَمَةَ» . 

واعلم أن قوله: ٭ورہلک الع ذو ات ارت التخضي فإن معناه: أنه لا رحمة إلا منہ؛ 
والأمر كذلك؛ لان الموجود إما واجب لذاته أو ممكن لذاته : والواجب لذاته واحد فكل ما سواه 
فهو منه» والرحمة داخلة فيما سواه» فثبت أنه لا رحمة إلا من الحقء فثبت بهذا البرهان صحة 


۸ سورة الأنعام 


هذا الحصر› فثبت أنه لا غني إلا هو فثبت أنه لا رحیم إلا هو. 

فإن قال قائل: فكيف يمكننا إنكار رحمة الوالدين على الولد» والمولی على عبده» وكذلك 
سائر أنواع الرحمة؟ 

فالجواب: أن كلها عند التحقيق من الله ويدل عليه وجوه : الأول : لولا أنه تعالى ألقى في 
قلب هذا الرحيم داعية الرحمة؛ لما أقدم على الرحمةء فلما کان موجد تلك الداعية هو الله 
كان الرحيم هو اللهء ألا ترى أن الإنسان قد يكون شديد الغضب على إنسان قاسي القلب عليه› 
ثم ينقلب رؤوفا رحيمًا عطوفا؟ فانقلابه من الحالة الأولى إلى الثانية ليس إلا بانقلاب تلك 
الدواعي» فثبت أن مقلب القلوب هو الله تعالى بالبرهان؛ قطعًا للتسلسل» وبالقرآن وهو قوله: 
بقلب اکم ورمع پ4 [الأنمام: ]٠٠١‏ فثبت أنه لا رحمة إلا من الله . والثاني: هب أن ذلك 
الرحيم أعطى الطعام والثوب والذهب» ولكن لا صحة للمزاج والتمكن من الانتفاع بتلك 
الأشیاءء وإلا فكيف الانتفاع؟ فالذي أعطى صحة المزاج والقدرة والمكنة هو الرحيم في 
الحقيقة . والثالث : أن كل من أعطى غيره شيئًا فهو إنما يعطي لطلب عوض» وهو إما الثناء في 
الدنياء أو الثواب في الآخرة» أو دفع الرقة الجنسية عن القلب» وهو تعالى يعطي لا لغرض 
أصلاء فكان تعالى هو الرحيم الكريم . فثبت بهذه البراهين اليقينية القطعية صحة قوله سبحانه 
وتعالی : #وَربك اَلْيِن ذو َة بمعنى أنه لاغني ولا رحيم إلا هوء فإذا ثبت أنه غني عن 
الكل» ثبت أنه لا یستکمل بطاعات المطيعين ولا ينتقص بمعاصى المذنبين» وإذا ثبت أنه ذو 
اا ف اما رت کاب نالرت :ولا ار نعلي ااا إلا لالع ا ت 
والفضل والكرم والجود والإحسان» كما قال في آية أخرى: إن نشد لحسنشم شیک وَإِنْ 
أَسَأَثُ َلهأ [الإسراء: 50 . فهذا البيان الإجمالي كافي في هذا الباب» وأما تفصيل تلك الحالة 
وشرحها على البيان التام» فمما لا يليق بهذا الموضع . 

المسألة الثانية : أما المعتزلة فقالوا: هذه الآية إشارة إلى الدليل الدال على كونه عادلا منزمًا 
عن فعل القبيح » وعلى كونه رحيمًا محسئًا بعبادہ . أما المطلوب الأول فقال : تقريره أنه تعالى 
عالم بقبح القبائح وعالم بكونه غنيّا عنه» وكل من كان كذلك فإنه يتعالى عن فعل القبيح . 

أما المقدمة الأولى» فتقريرها إنما يتم بمجموع مقدمات ثلاثة . أولها: أن في الحوادث ما 
يكون قبيحاء نحو : الظلم» والسفهء والكذب» والغيبة: وهذه المقدمة غير مذكورة في الاية 
لغاية ظهورها. وثانيها: كونه تعالى عالما بالمعلومات» وإليه الإشارة بقوله قبل هذه الآية : 
وما ربك يفل كما یَتمَلو 4 [الأنعام: .۲٤٤‏ وثالشها: كونه تعالی غنيًا عن الحاجات وإليه 
الإشارة بقوله :. #وربكت الف . وإذا ثبت مجموع هذه المقدمات الثلاثة» ثبت أنه تعالى عالم 
بقبح القبائح وعالم بكونه غنيًا عنهاء فإذا ثبت هذا امتنع كونه فاعلاً لها؛ لأن المُقْدم على فعل 
القبيح إنما يقد عليه إما لجهله بكونه قبيحًاء وإما لاحتياجه» فإذا كان عالمًا بالكل امتنع كونه 
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جاهلاً بقبح القبائح وإذا كان غنيًا عن الكل امتنع كونه محتاجًا إلى فعل القبائح» وذلك يدل على 
أنه تعالى منزه عن فعل القبائح متعالٍ عنهاء فحينئذٍ يقطع بأنه لا يظلم أحذداء فلما كلف عبيده 
الأفعال الشاقة وجب أن يثيبهم عليهاء ولما رتب العقاب والعذاب على فعل المعاصي» وجب 
أن يكون عادلا فيهاء فبهذا الطريق ثبت كونه تعالى عادلا في الكل . 

فإن قال قائل: هب أن بهذا الطريق انتفى الظلم عنه تعالى» فما الفائدة في التكليف؟ 

فالجواب: أن التكليف إحسان ورحمة على ما هو مقرر في (كتب الكلام) فقوله : ہو وریلک 
الت إشارة إلى المقام الأولء وقوله: ذو أَليمَمَة4 إشارة إلى المقام الثاني . 

فهذا تقرير الدلائل التي استنبطها طوائف العقلاء من هذه الآية على صحة قولهم . 

واعلم يا أخي أن الكل لا يحاولون إلا التقديس والتعظيم› وسمعت الشيخ الإمام الوالد ضياء 
الدين عمر بن الحسين رحمه الله قال: سمعت الشيخ أبا القاسم سليمان بن ناصر الأنصاري 
يقول: نظر أهل السنة على تعظيم الله في جانب القدرة ونفاذ المشيئة» ونظر المعتزلة على 
تعظيم الله في جانب العدل والبراءة عن فعل ما لا ينبغي» فإذا تأملت علمت أن أحذًا لم 
يصف الله إلا بالتعظيم والإجلال والتقدیس والتنزيه» ولكن منهم من أخطأ ومنهم من أصاب»› 
ورجاء الكل متعلق بهذه الكلمة وهي قوله : ورك الم ذو َة . 

ثم قال تعالى: إن يا دبك يَف یں بترم گا يسا والمعنى أنه تعالى لما 
وصف نفسه بأنه ذو الرحمة» فقد كان يجوز أن يظن ظان أنه وإن كان ذا الرحمة إلا أن لرحمته 
معدنًا مخصوصًا وموضحًا معيئاء فبيّن تعالى أنه قادر على وضع الرحمة في هذا الخلق» وقادر 
على أن يخلق قومًا آخرين ویضع رحمته فيهم» وعلى هذا الوجه يكون الاستغناء عن العالمين 
أكمل وأتم» والمقصود التنبيه على أن تخصيص الرحمة بهؤلاء ليس لأجل أنه لا يمكنه إظهار 
رحمته إلا بخلق هؤلاء . أما قوله : إن يمأ بتکم فالأقرب أن المراد به الإهلاك» ويحتمل 
الإماتة أيضًاء ويحتمل أن لا يبلغهم مبلغ التكليف . وأما قوله: #وَيَسْدَذْلِفْ یں بمَيِكْم # يعني 
من بعد إذهابكم ؛ لأن الاستخلاف لا يكون إلا على طريق البدل من فائت . وأما قوله: ما 
مم5 فالمراد منه خلق ثالث ورابع» واختلفوا: فقال بعضھم : خلقًا آخر من أمثال الجن 
والإنس يكونون أطوع . وقال أبو مسلم : بل المراد أنه قادر على أن يخلق خلقًا ثالنًا مخالفًا للجن 
والإنس . قال القاضي : وهذا الوجه أقرب لأن القوم يعلمون بالعادة أنه تعالى قادر على إنشاء 
أمثال هذا الخلق» فمتى حمل على خلق ثالث ورابع يكون أقوى في دلالة القدرة» فكأنه تعالى 
نبه على أن قدرته ليست مقصورة على جنس دون جنس من الخلق الذين يصلحون لرحمته 
العظيمة التي هي النواب» فبيّن بهذا الطريق أنه تعالى لرخمته لهؤلاء القوم الحاضرين أبقاهم 
وأمهلهم» ولو شاء لأماتهم وأفناهم وأبدل بهم سواهم . ثم بَبّن تعالى علة قدرته على ذلك 
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فقال: ۾ كما اث اکم من درية قوي ارت 4 لان المرء العاقل إذا تفكر عَلِم أنه تعالى خلق 
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الإنسان من نطفة ليس فيها من صورته قليل ولا كثير» فوجب أن يكون ذلك بمحض القدرة 
والحكمة» وإذا كان الأمر كذلك فكما قدر تعالی على تصوير هذه الأجسام بهذه الصورة 
الخاصة» فكذلك يقدر على تصويرهم بصورة مخالفة لها. وقرأ القراء كلهم (ذرية) بضم الذال» 
وقرأ زيد بن ثابت بكسر الذال . قال الكسائي : هما لغتان. 

ثم قال تعالى: ارک کا كرس لاب 4 قال الحسن : : أي من مجيء الساعة ؛ لأنهم كانوا 
ينكرون القيامة . وأقول : فيه احتمال آخر › وهو أن الوعد مخصوص بالإخبار عن الثواب» وأما 
الوعيد فهو مخصوص بالإخبار عن العقاب» فقوله : ارک ما وو سل اي 4 يعني كل ما تعلق 
بالوعد بالثواب فهو آتِ لا محالة؛ فتخصیص الوعد بهذا الجزم يدل على أن جانب الوعيد لیس 
كذلك . ويقوي هذا الوجه آخر الآية» وهو أنه قال: وما نر بِمُعْجِرْنَ € يعني لا تخرجون عن 
قدرتنا وحكمناء فالحاصل أنه لما ذكر الوعد جزم بكونه آتيّاء ولما ذكر الوعيد» ما زاد على 
قوله: وما اسر I TS‏ 


> 27 ےو 2ے صصح سس كر 


قوله تعالى: قل قوم الوا ع مکايڪم إِنْ عامل فسوف تعلموت من 
0 وس اَلذَار اد کر کا ته اَلظلِمُونَ © 4 

اعلم أنه لما بين بقوله 7ے ےط امھ ف 
عن الكفار» فقال فل يرم اكلا ع مكاي 4 وفيه مباحث : 

البحث الأول : قرأ أبو بكر عن عاصم (مكاناتكم) بالألف» على الجمع في كل القرآن» 
والباقون #مَكَايِكتم € قال الواحدي : والوجه الإفراد؛ لأنه مصدرء والمصادر في أكثر الأمر 
مفردة» وقد تجمع أيضًا في بعض الأحوالء إلا أن الغالب هو الأول . 

البحث الثاني : قال صاحب (الكشاف) : المكانة تكون مصدراء يقال سک یر کات ذا كه 
أبلغ التمكن› وبمعنى المکان؛ يقال: مكان ومكانة. ومقام ومقامة. فقوله : #أَعمَلوا عل 
مركم 4 يحتمل : اعملوا على تمكنكم من أمركم وأقصى استطاعتكم وإمكانكم . ويحتمل 
أيضًا أن يراد : اعملوا على حالتکم التي أنتم عليهاء يقال للرجل إذا أمر أن به يثبت على حالة : على 
مكالتكيا فلان» أى اضت على ما اد علية کن مده فی عامل ٠‏ اي أن انال ع 
تسد سو سر سر ارا على ہے رس مر لبيك على سو بل 
E‏ تَعْلَمُونَ # أيناله العاقبة المحمودة . وطريقة هذا الأمر طريقة قوله : ٭ موا م 

شم # [فصلت : r E‏ مر 

البحث الثالث : (مَن) في قوله : #فسوف تعموت من كوت لم عدقبة دار € ذكر الفراء فى 
وو اھر ن : الأول REF‏ . الثاني 7ن درق غا 
معنى : تعلمون أينا تكون له عاقبة الدار» كقوله تعالی : ٭ إِعلر اَی لرن [الكيف: 1١‏ . 
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البحث الرابع : قوله: سوک تَمْلَمُوتَ من کلوث لَه عَلِقِبَةُ ادَار 4 يوهم أن الکافر ليست له 
عاقبة الدارء وذلك مشكل . 

قلنا: العاقبة تكون على الكافر ولا تكون له كما يقال: له الكثرة ولهم الظفرء وفي ضده 
يقال : عليكم الكثرة والظفر . 

البحث الخامس : قرأ حمزة والكسائي : (مَن يكون) بالياء» وفي القصص أيضًاء والباقون بالتاء 
في السورتين . قال الواحدي :. العاقبة مصدر كالعافية» وتأنيثه غير حقيقي ؛ فمن أنث فكقوله : 
حدم ألصّيْحَةُ 4[المؤمنون: ]4١‏ ومن ذكّر فكقوله : لحد ایت ظلمرا ألصَيِحَةُ14مود: 0+] وقال : 
5 قد جأءَتکم مَوْعِظَة ين یکم 14يونس : [ov‏ وفي آیة أخرى : ##قمن جا 4 و موعفلة ين وي [البقرة : [Vo‏ . 

ثم قال تعالى: م لا ين ال 4 والغرض منه بيان أن قوله : لاعلا عل مَكَاتكُم ٭ تهديد 
GSS‏ ل 
ا عقا درا و لاگیر گا لقالا 
هذا پل ہہ ہت ای فعا حكات سڪاب م تتلا تل 5 
7 وکا كات له فهو یسل لک تہ سا ما ڪرت © 4 

اعلم أنه تعالى لما ب كوفع کی كارف ر ض8 ھ0 
جهالاتهم وركاكات أقوالهم تنبيهًا على ضعف عقولهم» وقلة محصولهم» وتنفيرًا للعقلاء عن 
الالتفات إلى كلماتهم» فمن جملتها أنهم يجعلون لله من حروثهم -كالتمر والقمح- ومن 
أنعامهم -كالضأن والمعز والإبل والبقر- نصيبّاء فقالوا: #هنذًا لَه ممه * يريد بکذبھم . 

فإن قيل: أليس أن جميع الأشياء لله فكيف تُسبوا إلى الكذب في قولهم : هذا لله؟ 

قلنا: إفرازهم النصيبين نصيبًا لله ونصيبًا للشيطان هو الكذب . قال الزجاج : وتقدير الكلام : 
جعلوا لله نصيبًا ولشركائهم نصيبًا ودل على هذا المحذوف تفصيله القسمين فيما بعد وهو 
قوله : مدا یل مھم وهلا یرتا 4 وجعل الأوثان شركاءهم لأنهم جعلوا لها نصيبًا من 
أموالهم ينفقونها عليها . 

ثم قال تعالى: #قَمَا كات لسكا کا ئا ے0 a N‏ فير سل ات 
بهد 4 وفي تنفسيره وجوه : الأول : قال ابن عباس رضي الله عنهما: كان المشركون 
بعا ا تحت وللأوثان نصيباء فما كان للصنم أنفقوه عليه وماكان 
لله أطعموه الصبیان والمساكين» ولا يأكلون منه البتة . ثم إن سقط مما جعلوه لله في نصيب 
الأوثان» تركوه وقالوا: إن الله غني عن هذا. وإن سقط مما جعلوه للأوثان في نصيب الله 
أخذوه وردوه إلى نصيب الصنمء وقالوا: إنه فقير . الثاني : قال الحسن والسدي : كان إذا هلك 
ما لأوثانهم أخذوا بدله مما لله» ولا يفعلون مثل ذلك فيما لله عز وجل . الثالث : قال مجاهد: 
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وید رو پا اع ریا للشيطان في نصيب الله سدوهء وإن کان على ضد ذلك 

ه. الرابع : قال قتادة : إذا أصابهم القحط استعانوا بما لله ووفروا ما جعلوه لشرکائھم . 
غار ہو aN‏ رنڈ مو ایر سیب او وا 
من نفقة . فأخذوا نصيب الله فأعطوه السدنة» فذلك قوله : ما ڪات ڪاه يعني من 
نماء الحرث والأنعام قلا یسل إل أله يعني المساكين . وإنما قال : لإ ان4 لأنهم 
کانوا يفرزونه لله ويسمونه نصيب الله» وما كان لله فهو يصل إليهم» ثم إنه تعالى ذم هذا الفعل 
فقال: سآ ما برت . وذكر العلماء في كيفية هذه الإساءة وجومًا كثيرة: الأول : أنهم 
رجحوا جانب الأصنام في الرعاية والحفظ على جانب الله تعالى» وهو سفه . الثاني : أنهم 
جعلوا بعض النصيب لله وجعلوا بعضه لغيره مع أنه تعالى الخالق للجمیعء وهذا أيضًا سفه . 
الثالث : أن ذلك الحكم حكم أحدثوه من قبل أنفسهم» ولم يشهد بصحته عقل ولا شرع » فكان 
أيضًا سفها . الرابع : أنه لو حسّن إفراز نصيب الأصنام لحسّن إفراز النصيب لكل حجر ومدر . 
الخامس : أنه لا تأثير للأصنام في حصول الحرث والأنعام, ولا قدرة لها أيضا على الانتفاع 
بذلك النصيبء. فكان إفراز النصيب لها عبمًا . فثبت بهذا الوجوہ أنه ٭ سة ما بمرت 
والمقصود من حكاية أمثال هذه المذاهب الفاسدة أن يعرف الناس قلة عقول القائلين بهذه 
المذاهب» وأن يصير ذلك سببًا لتحقيرهم في أعين العقلاء» وأن لا يلتفت إلى كلامهم أحد ألبتة . 


قوله تعالى : # وكذلِك 92 E‏ الم ڪين قَسَلَ ركه 
TE‏ م > وام 


ا ڪاو يدوه وَلِسِلْيسوا عليه عَلَيُھم ينهم و شا الله ما کے7 فدرهم 
وم "0 @ 4% 

فی الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أن هذا هو النوع الثاني من أحكامهم الفاسدة» ومذاهبهم الباطلة؛ 
وقوله: # وَحَدَِكَ4 عطف على قوله: #وَجَمَلُوا یر کا درا یرے الْحََرْتْ والأنر € [الأنمام: 
]أي كما فعلوا ذلك» فكذلك زیّن لكثير منهم شركاؤهم قتل الأولاد والمعنی : أن جَعْلهِم 
لله نصيبًا وللشركاء نصيبًا - نهاية في الجهل بمعرفة الخالق المنعم» وإقدامهم على فتل أولاد 
أنفسهم نهاية في الجهالة والضلالةء وذلك يفيد التنبيه على أن أحكام هؤلاء وأحوالهم يشاكل 
بعضها بعضا في الركاكة والخساسة . 

المسألة الثانية : كان أهل الجاهلية يدفنون بناتھم أحياء خوقًا من الفقر أو من التزويج» وهو 
المراد من هذه الایة . واختلفوا في المراد بالشركاء: فقال مجاهد: شركاؤهم : شیاطینھم 
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أمروهم بأن يئدوا أولادهم خشية العيلة» وسميت الشياطين شركاء لأنهم أطاعرهم في 
معصية الله تعالى» وأضيفت الشركاء إليهم لأنهم اتخذوهاء كقوله تعالی : إن مادم الذي 
كت عمو الأنمام: ؟؟يرقال الكلبي : كان لالھتھم سدنة وخدام» وهم الذين كانوا يزينون 
للكفار قتل أولادهم» وكان الرجل يقوم في الجاهلية فيحلف بالله لئن ولد له كذا وكذا غلامًا 
لينحرن أحدّهم» كما حلف عبد المطلب على ابنه عبد الله» وعلى هذا القول: الشركاء هم 
السدنةء سموا شركاء كما سميت الشياطين شركاء في قول مجاهد . 

المسألة الثالثة :قرأ ابن عامر وحده (زُيّن) بضم الزاء وکسر الياء» وبضم اللام من (قتل) 
و(أولادهم) بنصب الدال (شركائهم) بالخفض . والباقون (رَيّن) بفتح الزاي والياء (قتل) بفتح 
اللام (أولادهم) بالجر (شركاؤهم) بالرفع . 

أما وجه قراءة ابن عامر فالتقدير : رُيّن لكثير من المشركين قتل شركائهم أولادّهمء إلا أنه 
فصل بين المضاف والمضاف إليه بالمفعول به وهو الأولاد» وهو مكروه في الشعرء كما في 
قوله: 

نزج جتهابمزجة زج القلوص أبي مزده 

وإذا كان مستكرمًا في الشعر فكيف في القرآن الذي هو معجز في الفصاحة؟! قالوا: والذي 
حَمّل ابن عامر على هذه القراءة أنه رأى في بعض المصاحف (شركائهم) مكتوبًا بالياء» ولو قرأ 
بجر الأولاد والشركاء لأجل أن الأولاد شركاؤهم في أموالهم» لوجد في ذلك مندوحة عن هذا 
الارتكاب . وأما القراءة المشهورة فليس فيها إلا تقديم المفعول على الفاعل» ونظيره قوله : لا 
نَم نَفْسّا یتما [الأنعام : ۸ وقولہ : 9وإذ آمل بعر ريه 4 (لبقرة: ء٢٠‏ والسبب في تقديم المفعول 
هو أنهم يقدمون الأهم» والذي هم بشأنه أعنى . وموضع التعجب هاهنا إقدامهم على قتل 
أولادهم» فلهذا السبب حصل هذا التقدیر . 

ثم قال تعالی:* 2 والإرداء في اللغة الإهلاك» وفي القرآن ن كدت رن [الصافات : 
]قال ابن عباس : ليردوهم في النارء واللام هاهنا محمولة على لام العاقبة كمافي قوله: 
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٦ ہہ و ر ےر وى مووي ررر 5 َه‎ r 
الفط ءال وروت يحون لهر عدوا ورتا تمص :]ا وَلمِلْبسُوا عليّهم دی اي‎ # 
ليخلطوا؛ لأنهم كانوا على دين إسماعيل » فهذا الذي أتاهم بهذه الأوضاع الفاسدة» أراد أن‎ 


يزيلهم عن ذلك الدين الحق . 
ثم قال تعالى: ل[ ولو سآ الہ کا مأو قال أصحابنا: إنه يدل على أن كل ما فعله المشركون 
فهو بمشيئة الله تعالى . قالت المعتزلة : إنه محمول على مشيئة الإلجاء . وقد سبق ذكره مرارًا . 
درشم وما يقرو وهذا على قانون قوله تعالی : #اعْمَلُْ ما شم رنصسك: ١‏ وقوله : ## رم 
مرو يدل على أنهم كانوا يقولون: إن الله أمرهم بقتل أو لادهم. فكانوا كاذبين في ذلك 
القول . 
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۰ < وو > مہ ۹ > 1 “حم و مہ ۰ سرصم 
قوله تعالى: : کل وقالوا ۶۶ھ وَحََرْت حجر لا يطعمها إلا من نام 


4 س ع > > سر ہر 7 ہے 7 3 7 3 
ومهم وأنفدر حرمت ات کیک ل ون اسم اش عليه افتراء عليه 


اغلم ان هذا فوع ثالث من اسکامیم الفاسندة» وهي أنهم قسمراانعائھم اقساق : فأولها: إن 
قالوا: هلزو اَم وَحَرْتٌ حجر 4 فقوله: ط۔ حجر فعل بمعنى مفعول» كالذبح والطحن؛ 
ويستوي في الوصف به المذكر والمؤنث والواحد والجمع ؛ لان حكمه حکم الأسماء غير 
الصفات» وأصل الججر المنع» وسمى العقل حِجرًا لمنعه عن القبائح» وفلان في حجر 
القاضي : أي في منعه› وقرأ الحسن وقتادة (خجر) بضم الحاء وعن ابن عباس (حرج) وهو من 
الضيق» وكانوا إذا عينوا شيئًا من حرثهم وأنعامهم لآلهتهم قالوا: للا يمَمْهآ إل من اہ 4 
يعنون خدم الأوثان» والرجال دون النساء .. 

والقسم الثاني من أنعامھم : الذي قالوا فيه : #وَأنْمم حَرّمَتَ ظهُورْمَا 4 وهي البحائر والسوائب 
والحوامي» وقد مر تفسيره في سورة المائدة . 

والقسم الثالث : لوأك لا يدرو اس أله عَِِهَا 4 في الذبح» وإنما يذكرون عليها أسماء 
الأصنام» وقيل : لا یحجون عليها ولا يلبون على ظهورها . 

ااا ت ا و لأن قولهم ذلك في 


ثم قال تعالى: : ٹیم با ڪانوا فزت > # والمقصود منه الوعيد. 
7 تعالى 8 اک تاوق هذه او اة ڪرت کڪ 


۰ 5 وجنا و ص 6 ہے ہے > ےہ 7 کک 7 71 2.4 ےھ 


عع عِلِيمٌ @ 4 

وفی الآية مسائل: 

المسألة الأولى : هذا نوع رابع من أنواع قضاياهم الفاسدة» كانوا يقولون في أجنة البحائر 
والسوا: تب : ما ولد منها حًا فهو خالص للذكور لا تأكل منها الإناث» وما ولد ميثًا اشترك فيه 
الذكور والإناث سرهم وَضِمَهُمَ 4ء والمراد منه الوعید لم يم ليم 4 لیکون الزجر 
واقعًا على حد الحكمة وبحسب الاستحقاق ۱ 

المسألة الثانية : ذكر ابن الأنباري في تأنيث (خالصة) ثلاثة أقوال: قولين للفراء وقولاً 
للكسائي : أحدها : أن الهاء ليست للتأنيث» وإنما هي للمبالغة فی الوصف» كما قالوا: راوية» 
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وعلامةء ونسّابةء والداهية» والطاغیة . كذلك یقول : هو خالصة لى» وخالص لى . هذا قول 
الكسائي . 

والقول الٹانی : أن (ما) في قوله : ما ف بُطُونٍ نزو الْكتكَو # عبارة عن الأجنة» وإذا كان 
عبارة عن مؤنث جاز تأنيثه على المعنى» وتذكيره على اللفظء كما فى هذه الآية» فإنه أنث خبره 
الذي هو #ادَالِصَةٌ» لمعناه» وذكر في قوله: #ونحرّم پچ على اللفظ . والثالث : أن يكون مصدرًا 
والتقدير: ذو خالصة . كقولهم : عطاؤك عافية› والمطر رحمة. والرخص نعمة . 

المسألة الثالثة : قرأ ابن عامر (وإن تكن) بالتاء و(ميتة) بالنصبء وقرأ ابن كثير (يكن) بالياء 
(ميتة) بالرفع» وقرأ أبو بكر عن عاصم (تكن) بالتاء (ميتة) بالنصب؛ء والباقون (یکن) بالياء 
(ميتة) بالنصب : أما قراءة ابن عامرء فوجهها أنه ألحق الفعل علامة التأنيث لما كان الفاعل مؤننًا 
في اللفظ . وأما قراءة ابن كثير فوجهها أن قوله : (ميتة) اسم (يكن) وخبره مضمر . والتقدير: 
يلحق الفعل علامة التأنيث لما كان الفاعل المسند إليه تأنيثه غير حقيقي » ولا يحتاج الكون إلى 
خبر ؟ لأنه بمعنى حدث ووقع . وأما قراءة عاصم (تكن) بالتاء (ميتة) بالنصب فالتقدیر : وإن تكن 
المذكور ميتة فأنث الفعل لهذا السبب . وأما قراءة الباقين (وإن يكن) بالياء (ميتة) بالنصب 
فتأويلها: وإن يكن المذكور ميتة ذكروا الفعل لأنه مسند إلى ضمير ما تقدم في قوله : ما في 
بون هذه اَلَو * وهو مذكرء وانتصب قوله اتَيَبَةٌ4 لما كان الفعل مسندًا إلى الضمير . 

7 ۲ 7 اس ہے مض ے۔ کا و ص سم 

قوله تعالی: # قد خی الزن قتلوا ا ۰ سَفَهنًا بغار علو وَحَرَّمُوأ ما 
لله قل :ك7 وم اا 2 مھتدت ® 4% 

في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : أنه تعالى ذكر فيما تقدم قتلهم أولادهم وتحريمهم ما رزقهم الله . ثم إنه 
تعالى جَمّع هذين الأمرين في هذه الآية وبَیّن ما لزمهم على هذا الحكم» وهو الخسران 
والسفاهة. وعدم العلم. وتحريم ما رزقهم الله والافتراء على الله والضلال وعدم الاهتداء 
فهذه أمور سبعة؛ وکل واحد منها سبب تام فی حصول الذم . 

أما الأول: -وهو الخسران- وذلك لأن الولد نعمة عظيمة من الله على العبد» فإذا سعى فى 
إبطاله» فقد خسر خسراتًا عظيمًا لا سیما ويستحق على ذلك الإبطال الذم العظيم في الدنياء 
والعقاب العظيم في الآخرة: أما الذم في الدنيا فلأن الناس يقولون : قَتَل ولده خوفا من أن يأكل 
طعامه!! وليس في الدنيا ذم أشد منه. وأما العقاب في الآخرة» فلأن قرابة الولادة أعظم 
موجبات المحبة؛ فمع حصولها إذا أقدم على إلحاق أعظم المضار به كان ذلك أعظم أنواع 
الذنوب» فكان موجبّا لأعظم أنواع العقاب . 
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والنوع الثاني: السفامةء وهي عبارة عن الخفة المذمومةء وذلك لأن قتل الولد إنما يكون 
للخوف من الفقرء والفقر وإن کان ضررًا إلا أن القتل أعظم منه ضررًاء وأيضا فهذا القتل ناجز 
وذلك الفقر موھومء فالتزام أعظم المضار على سبيل القطع حذرًا من ضرر قليل موهوم - 
شك أنه سفاهة . 

والنوع الثالث: قوله : بد بِعَبْر عر € فالمقصود أن هذه السفاهة إنما تولدت من عدم العلمء ولا 
شك أن الجهل أعظم المنكرات والقبائح 

والنوع الرابع: تحريم ما أحل يووا ا ب نا 

0 0/ :الافتراء على الله رازوا ا راہ عليه - أعظم 
الذنوب وأكبر الکبائر . 

والنوع السابع: أنهم ما كانوا مهتدين» والفائدة فيه أنه قد يضل الإنسان عن الحق إلا أن يعود 
إلى الاهتداء. فبَیّن تعالى أنهم قد ضلوا ولم يحصل لهم الاهتداء قط . فثبت أنه تعالى ذم 
الموصوفين بقتل الأولاد وتحريم ما أحله الله تعالى لهم بهذه الصفات السبعة الموجبة لأعظم 
أنواع الذم» وذلك نهاية المبالغة . 


قوله تعالى: 9 وهو اَی مَأ جت معروسشت وڪي معروشلت ولحل والررع 
حم ے اك ورور 2 رم 04 ۶ کت ےکس ور ه 

تا اسگاز راز والرئات متا و سے رس 
> ساس ص ۵ مرح صر طط لاس ي 

اثمر واا مہ بوم حصصادهء ول د شرق اک ل ع مسّرِفيتَ < ®4 


فی الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أنه تعالى جعل مدار هذا الكتاب الشريف على تقرير التوحيد والنبوة 
والمعاد وإثبات القضاء والقدرء وأنه تعالى بالغ في تقرير هذه الأصول» وانتهى الكلام إلى شرح 
أحوال السعداء والأشقياء» ثم انتقل منه إلى تهجين طريقة من أنكر البعث والقيامة» ثم أتبعه 
بحكاية أقوالهم الركيكة» وكلماتهم الفاسدة في مسائل أربعة» والمقصود التنبيه على ضعف 
عقولھم؛ وقلة محصولهم» وتنفیر الناس عن الالتفات إلى قولهم› والاغترار بشبھاتھم) فلما 
سر یم اما بی یہ چیہ 0 وهو إقامة الدلائل على تقرير التوحيد 
فقال : # وهو ای مَأ جب مروت 

واعلم ال كر اتا رععامہ وهو قوله: (وهو الذي أنزل مِنَّ السّماء 
ما٤‏ فأخرجنًا به نبا کل شيء فأخرجنًا منه خضرًا تخرج منهُ حًا متراكبًا ومنٌ النخل يِن طلعها 
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قنوانٌ دانية وجنات من أعناب والزيتون والرمانٌ مشتبهًا وغير متشابه انظروا إلى ثمره إذا أثمر 
وينعه إن في ضالكم لآيات لقوم يؤمنون) الأثعام: 4 فالآية المتقدمة ذكر تعالى فيها خمسة أنواعء 
وهي : الزرع والنخل» وجنات من أعناب والزيتون والرمان» وفي هذه الآية التي نحن في 
تفسيرها ذكر هذه الخمسة بأعيانها لکن على خلاف ذلك الترتيب لأنه ذكر العنب» ثم النخل» ثم 
الزرع ء ثم الزيتون ثم الرمان» وذكر في الآية المتقدمة (مشتبهًا وغير متشابه) وفي هذه الآية 
می زر كيز : او مو اس وت دو و 
ناك بانظر في أحواها والاستدلال بها على وجود الصانع الحکیم؛ وذكر في هذه الآية سل 
من مرو لدا أثمر وءاتوا حق يوم سی یر و E‏ سس 
الفقراء» فالذي حصل به الامتياز بين الآيتين أن هناك أمَر بالاستدلال بها على الصانع الحكيم› 
وههنا أن في الانتفاع بهاء وذلك تنبيه على أن الأمر بالاستدلال بها على الصانع الحكيم مقدم 
على الإذن في الانتفاع بها؛ لأن الحاصل من الاستدلال بها سعادة روحانية أبدية» والحاصل من 
الانتفاع بهذه سعادة جسمانية سريعة الانقضاء» والأول أولى بالتقديم؛ فلهذا السبب قدم الله 
تعالى الأمر بالاستدلال بها على الإذن بالانتفاع بها . 

المسألة الثانية : قوله: #وهو الى أَنْمَاً 4 أي خَلّقَء يقال: نشأ الشيء ينشأ نشأة ونشاءة» إذا 
ظهر وارتفع» والله ينشئه إنشاءء أي يُظهره ويرفعه. وقوله: #جدّتٍ مَعْرُوسَتٍِ © يقال: عرشت 
الكرم أعرشه عرشا وعَرَّشته تعريشّاء إذا عطفت العيدان التي يرسل عليها قضبان الكرم» والواحد 
عرش» والجمع عروش» ويقال: عريش وجمعه عرش » واعترش العنب العريش اعتراشاء إذا 
علاه . 

إذا عرفت هذا فنقول: في قوله : ٭ مَعْرَوسَتٍ وَغَيْرَ مَمْرُوسَّتٍ # أقوال : الأول : أن المعروشات 
کی سے موی الكرم» فإن بعض الأعناب يعرش وبعضها لا یعرش٠‏ بل يبقى على 
وجه الأرض منبسطا. والثاني : المعروشات العنب الذي يجعل لھا عروش» وغير المعروشات 
كل ما ينبت منبسطا على وجه الأرض مثل القرع والبطيخ . والثالث : المعروشات ما يحتاج إلى 
أن يتخذ له عريش يحمل عليه فيمسكه» وهو الكرم وما يجري مجراه» وغیر المعروش هو القائم 
من الشجر المستغني باستوائه وذهابه علوًا لقوة ساقه عن التعریش . والرابع : المعروشات ما 
يحصل في البساتين والعمرانات مما يغرسه الناس واهتموا به فعرشوه لوعي مَعْروشَتٍ # مما 
أنبته الله تعالى وحشيًا في البراري والجبال فهو غير معروش . 

وقوله : #والتخَل أل 4 فسر ابن عباس (الزرع) هاهنا بجميع الحبوب التي يقتات بها 
نين ہ۹ أي لكل شيء منها طعم غير طعم الآخر (والأكل) كل ما أكل؛ وهاهنا المراد 
نمو النخل والررع . ومضى القول في (الأكل) عند قوله : کات كلها م صِعْفَيرن 4 [البقرة: ]٦٢٢‏ 
وقوله: ًا نثصب اس عدن الان ا اناه فى بعال الات اکلہ زمر ند اف ادن ق 
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ظهور أكله وأكل ثمره. 

الجواب : أنه تعالى أنشأها حال اختلاف ثمرهاء وصدق هذا لا ينافي صدق أنه تعالى أنشأها 
قبل ذلك أيضًاء وأيضًا نصب على الحال مع أنه يؤكل بعد ذلك بزمان؛ لأن اختلاف أكله مقدرء 
كما تقول: مررت برجل معه صقر صائدًا به غداء أي مقدرًا للصيد به غذا. 

وقرأ ابن كثير ونافع (أكُله) بتخفیف الکاف والباقون (أكله) في كل القرآن» وأما توحيد 
الضمير في قوله: # تنَا أك فالسبب فيه أنه اكتفى بإعادة الذكر على أحدهما من إعادته 
عليهما جميعا كقوله تعالى : ودا رَأوأ تر أو هوا أنفضوا إلا [الجمعة: ١:]والمعنى‏ : إليهما . 

عد هو 2رر ا ار 

وقوله : وا لله ورسولهر E‏ أن يرضوه # [التوبة: ٦٦‏ 

وأما قوله: متشلا وعز م مسر فقد سبق تفسيره في الآية | المتقدمة 


کے سے 


ثم قال تعالى: «إكلوا بن کمریہ إذآ أثمر کہ وفيه مباحث: 

البحث الأول :أنه تعالى لما ذكر كيفية خلقه لهذه الأشیاءء ذكر ما هو المقصود الأصلى من 
خلقھاء وهو انتفاع المكلفين بهاء فقال: ٭ لوا من مرو واختلفوا ما الفائدة منه؟ 

فقال بعضهم : الإباحة . وقال آخرون: بل المقصود منه إباحة الأكل قبل إخراج الحق؛ لأنه 
تعالى لما أوجب الحق فيه» كان يجوز أن يحرم على المالك تناوله لمكان شركة المساكين فيه› 
بل هذا هو الظاهرء فأباح تعالى هذا الأكل» وأخرج وجوب الحق فيه من أن يكون مانعًا من هذا 
التصرف ونال سو نے و ذلك لسن أن سو یرہ سے 
التصدق» وإنما قدم ذكر الأكل على التصدق؛ لأن رعاية النفس مقدمة على رعاية الغير» قال 
تعالى : ولا تس تک يرك انا ولح گکطتا دن أله ك 4 [القصص : 1۷۷ 

البحث الثاني «تمسّك بعضهم بقوله: * كُلُوا ِن تمروۃ إا أت بأن الأصل في المنافع 
الإباحة والإطلاق؛ لان قوله : « ,4 خطاب عام يتناول الكل» فصار هذا جاريًا مجرى قوله 
تعالی : علق لكم ا في أَلاَرَضِ يخا «البقرة: ٠٠٠‏ وأيضا يمكن التمسك به على أن الأصل عدم 
وجوب الصدقةء وأن من ادعى إيجابه کان هو المحتاج إلى الدلیلء فيتمسك به في أن المجنون 
إذا أفاق في أثناء الشهرء لا يلزمه قضاء ما مضی؛ وفي أن الشارع في صوم النفل لا يجب عليه 
الإتمام . 

البحث الثالث :قوله: < حكاوأ ين ا رو يدل على أن یس 20 
فوجب جَعْل هذه الصيغة مفيدة لرفع الحجر ؛ فلهذا قالوا: الأمر مقتضاہ الإباحة» 40071+ 
سر ابوروا افد اا وأن حملها على الإباحة 
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أما قوله تعالی: #وءاثوأ حَمَّهُ يَوَمَ حَصَادى 4 ففيه أبحاث: 

البحث الأول: قرأ ابن عامر وأبو عمرو وعاصم #حَصَاددء 4 بفتح الحاءء والباقون بكسر 
الحاءء قال الواحدي : قال جميع أهل اللغة : يقال: حصاد وحصادء وجّداد وجداد وقطاف 
وقطاف» وجُذاذ وجذاذء وقال سيبويه: جاؤوا بالمصادر حين أرادوا انتهاء الزمان على مثال 
فعال» وربما قالوا فيه فعال . 

البحث الثانى: في تفسير قوله: «وءَانُوا حَمَّمُ» ثلاثة أقوال: 

القول الأول : قال ابن عباس في رواية عطاء : يريد به العشر فيما سقت السماء» ونصف 
العشر فيما سقي بالدواليب . وهو قول سعيد بن المسیب والحسن وطاوس والضحاك . 

فان قالوا: كيف يؤدي الزكاة يوم الحصاد والحب في السنبل؟ وأيضًا: هذه السورة مكية» 
وإيجاب الزكاة مدني . 

قلنا: لما تعذر إجراء قوله: #وَءَاتُوأ حَقَّهٌ 4 على ظاهره بالدليل الذي ذكرتم» لا جرم حملناه 
على تعلق حق الزكاة به في ذلك الوقت» والمعنى : اعزموا على إيتاء الحق يوم الحصاد ولا 
تؤخروه عن أول وقت يمكن فيه الإيتاء . 

والجواب عن السؤال الثاني : لاتُسلّم أن الزكاة ما كانت واجبة في مكةء بل لانزاع أن الآية 
المدنية وردت بإيجابهاء إلا أن ذلك لا یمنع أنها كانت واجبة بمكة . وقيل أيضًا : هذه الآية مدنية . 

والقول الثاني : أن هذا حق في المال سوى الزكاة. وقال مجاهد: إذا حصدتٌ فحضرتِ 
المساكين فاطرح لهم منهء جح عو پت وإذا كربلته فاطرح لهم منهء وإذا 


عرفت كيله فاعزل زكاته . 
والقول الثالث : أن هذا كان قبل وجوب الزكاة» فلما قُرضت الزكاة تُسخ هذا. وهذا قول 


والأصح هو القول الأول» والدليل عليه أن قوله تعالى : #وءاثوأ حَقَّةُ #4 إنما يحسن ذكره لو 
پ پر ہی سی وو ہی هذه الآية مجملةء وقد قال عليه الصلاة 
والسلام : «لَيْسَ فی الْمَالِ حَقٌ سوّی الرّکاۃ؛''' فوجب أن يكون المراد بهذا الحق حق الزكاة . 

البحث الثالث : قوله تعالى: #وءاتنوا حقۃ توم حَصَادِوء © بعد ذكر الأنواع الخمسة؛ وهو 
العنب والنخل والزيتون والرمان؛ يدل على وجوب الزكاة ذ في الکلء وهذا يقتضي وجوب الزكاة 


(۱) إسناده ضعیف : أخرجه الترمذي في كتاب (الزكاة)؛ باب : (ليس في ا مال حق سوى) (۳/ ۸٥)ء‏ حديث رقم 
(185) و رعس :هدا غد بات اس ,ذلك » را رھ مر نال غور ضعت . وابن ماجه:في كتاب 
(الزكاة)» باب : (ما أدي زكاته ليس بكنز) /١(‏ ۰ء حديث رقم (۱۷۸۹)ء والدارمي في كتاب (الزكاة)» باب : 
(ما يجب في ا مال سوى الزكاة) /١(‏ 47/8)» حديث رقم (۷١٦۱)ء‏ جميعًا من طریق شريك . . . به» وفي إسناده أبو 
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في الثمارء كما كان يقوله أبو حنيفة رحمه الله . 

فإن قالوا: لفظ الحصاد مخصوص بالزرع فنقول: لفظ الحصد في أصل اللغة غير مخصوص 
بالزرع» والدليل عليه أن الحصد في اللغة عبارة عن القطع » وذلك يتناول الكل » وأيضًا الضمير 
في قوله : (حصاده) يجب عَوٌدہ إلى أقرب المذكورات» وذلك هو الزیتون والرمان» فوجب أن 
يكون الضمير عائدًا إليه . 

البحث الرابع : قال أبو حنيفة رحمه الله : الکُشر واجب في القليل والکثیر . وقال الأكثرون: 
إنه لا يجب إلا إذا بلغ خمسة أوسق 

راحم | ر رح لق بوه الي تقال : قوله: 9و ٭اٹوا حقَع يَوْمَ حصا © يقتضي 
ثبوت حق في القليل والكثير» فإذا كان ذلك الحق هو الزكاة وجب القول بوجوب الزكاة في 
القليل والكثير . 

أما قوله تعالى: ولا شا 4 فاعلم أن لأهل اللغة في تفسير الإسراف قولين : الأول : قال ابن 
الأعرابى: السرف تجاوز ما خد لك . الثانى: قال شمر : سرف المال: ما ذهب منه من غير 

إذا عرفت هذا فنقول: للمفسرين فيه أقوال: الأول: أن الإنسان إذا أعطى كل ماله ولم يوصّل 
إلى عياله شيئًا فقد أسرف؛ لأنه جاء في الخبر : «ابْدَ بنَفْسِكٌ ثم ِمَنَ تَعُول» وروي أن ثابت بن 
قيس بن شماس عمد إلى خمسمائة نخلة فجذهاء ثم قسمها في يوم واحد. ولم يدخل منھا إلى 
منزله شیئًاء فأنزل الله تعالى قوله: #و ٣او‏ حف ہوم حَصحَادو ولا ربوا 4 أي ولا تعطوا كله . 
والثاني : قال سعيد بن المسيب : «ولا رثرآ أي لا تمنعوا الصدقة . 

وهذان القو لان ر يشتركان فى أن المراد من الإسراق مجارزة الح لن لأا ميجاوازة في 
الإعطاء» والثاني مجاوزة في المنع . الثالث : قال مقاتل : معناه: لا تشركوا الأصنام في الحرث 
والأنعام» وهذا أيضًا من باب المجاوزة؛ لأن من أشرك الأصنام في الحرث والأنعام . فقد جاوز 
ما حد له . الرابع : قال الزهري : معناه : لا تنفقوا في معصية الله تعالى . قال مجاهد: لو كان أبو 
قبيس ذهبًا فأنفقه رجل في طاعة الله تعالى > لم يكن مسرفا. ولو أنفق درهمًا في معصية الله كان 
مسرفًا. وهذا المعنى أراده حاتم الطائي حين قيل له: لا خير في السرف . فقال: لا سرف في 
حسم ا سس سب ی ا ا 

دس ٭ اک لا + يكحب الْمِضت # والمقصود منه الزجر ؛ ع ساو 
تعالی فهو من أهل النارء 9- 90ء : وکات الیھوڈ والتصدرئ ن نئا ال ےئد 
فل فلم دبک يويك © [المائدة : 16] فدل هذا على أن كل من أحبه TS‏ النار» 
وذلك يفيد من بعض الوجوه أن من لم يحبه الله فهو من أهل النار . 
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ھ 2 رر 
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اعلم أنه تعالى لما ذكر كيفية إنعامه على عباده بالمنافع النباتیة أتبعها بذکر إنعامه عليهم 
بالمنافع الحيوانية . فقال : #وورج الْأتْملم حَفٰولاً وسا * . 

وفی الآية مسائل: 

المسألة الأولى : (الواو) فى قوله : لري الْأَنْملو حَولَهٌ ومسا € توجب العطف على ما 
تقدم من قوله : KS:‏ أأزى م جمدت مغر وشىي € [الأنعام : 0 والتقدير: وهو الذي أنشأ جنات 
والفرش» وأقربها إلى التحصيل وجهان: الأول: أن الحمولة ما تحمل الأثقال» والفرش ما 
يفرش للذبح أو ينسج من وبره وصوفه وشعره للفرش . والثاني : الحمولة : الكبار التي تصلح 
للحمل» والفرش : الصغار كالفصلان والعجاجيل والغنم ؛ لأنها دانية من الأرض بسبب صغر 
أجرامها مثل الفرش المفروش عليها . 

بے 4 ر ہر سر ي7“ ع ءِِ 4 
ثم قال تعالی: لوأ یکا رَرَقَكُمْ ال # يريد ما أحلها لكم . قالت المعتزلة : إنه تعالى أمَر بأكل 
الرزق» ومَتّع من أكل الحرامء ينتج أن الرزق ليس بحرام . 

ثم قال: #ولا نبرا حُطواتٍ أَلشَيْطنَ © أي في التحليل والتحريم من عند أنفسكم كما فعله أهل 
الجاهلية (خطوات) جمع خطوة وهي ما بين القدمين» قال الزجاج: وفي #خُطوتٍ ألشيطن » 
ثلاثة أوجه : بضم الطاء وفتحها وبإسكانهاء ومعناه: طرق الشيطان» أي لا تسلكوا الطريق الذي 
يسوله لكم الشيطان . 

5 7 ےو >ہث رويد ع 5 - 

ثم قال تعالی: ِنَم لُک حَدُوْ مين 4 أي بين العداوة» أخرج آدم من الجنةء وهو القائل : 
لَاحتیکں دربت ال قلاا[ الإسراء: ۲[ . 

ثم قال تعالی: َة ارج وفیه بحثان: 

البحث الأول: في انتصاب قوله: هسي ۹ وجهان: الأول: قال الفراء: انتصب (ثمانية) 
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بالبدل من قوله : ۶ مول وم والثاني : أن يكون التقدیر : كلوا مما رزقكم الله ثمانية 
أزواج . 

البحث الثاني : . الواحد إ [0 05 رر ارد فإذا كان معه غيره من جنسه سمي زوجاء 
وهمازوجانء بدلیل قوله : ٭حلق الرَوِمَيْنِ الڈکر َلشُقَ 4 [النجم : . همع وبدليل قوله : َة زوج 
ثم فسرها بقوله : ی الان ان وی المعز اشر کن ري آلإبل نين وی البمّر 6 

ثم قال: لب ترج الکن ان يعني الذكر والأنشى» والضأن ذوات الصوف من الغنم . قال 
الزجاج : وهي جمع ضائن وضائنة» مثل تاجر وتاجرة» ويجمع الضأن أيضًا على الضئين بکسر 
الضاد وفتحها. وقوله: ريت الْمَمَرْ أبن قرئ (ومن المعز) بفتح العين» والمعز ذوات 
الشعر من الغنم» ويقال للواحد ماعز وللجمع # مغرى. فمن قرأ (اللمتز) بفتخ العين فهو جع 
ماعزء مثل خادم وخدم وطالب وطلب؛ وحارس وحرس . ومن قرأ بسكون العين فهو أيضًا 
جمع ماعز» كصاحب وصحب» وتاجر وتجرء وراكب وركب . وأما انتصاب (اثنين) فلأن 
تقدیر الآية : أنشأ ثمانية أزواج أنشأ من الضأن اثنين ومن المعز اثنين ٠‏ وقوله : فل لكر حر 
أو انين نصب الذكرين بقوله: 9 حر والاستفهام يعمل فيه ما بعده ولا يعمل فيه ما قبله . 
قال المفسرون : إن المشركين من أهل الجاهلية كانوا يحرمون بعض الأنعام» فاحتج الله تعالی 
على إبطال قولهم بأن ذكر الضأن والمعز والإبل والبقر» وذكر من كل واحد من هذه الأربعة 
زوجين» ذكرًا وأنثى . ثم قال إن كان حرم منها الذكر وجب أن يكون کل ذكورها حراماء وإن کان 
حرم الأنثئى» وجب أن يكون كل إناثها حرام . 

وقوله: #أما سملت ع مه اعم الین تقديره : إن كان حرم ما اشتملت عليه أرحام 
الان رس تحر الار لاد گیا لان الا حاء ت علی الاو رالات م اااي د 
المفسرون في تفسیر هذه الآية» وهو عندي بعید جدًا؛ لأن لقائل أن يقول: هب أن هذه الأنواع 
الأربعة» أعني : الضأن» والمعزء والإبل» والبقرء محصورة في الذكور والإناث : إلا أنه لا 
يجب أن تكون علة تحريم ما حكموا بتحريمه محصورة في الذكورة والأنوثة» بل علة تحريمها 
كونها بحيرة أو سائبة أو وصيلة أو حامًا أو سائر الاعتبارات» كما أنا إذا قلنا: إنه تعالى حرم ذبح 
بعض الحيوانات لأجل الأكل . 

فإذا قیل : إن ذلك الحيوان إن كان قد حرم لكونه ذكَرًا وجب أن يُحرم كل حيوان ذكّرء وإن 
كان قد حرم لكونه أنثى وجب أن يحرم كل حيوان أنثى» ولما لم يكن هذا الكلام لازمًا عليناء 
فكذا هذا الوجه الذي ذكره المفسرون في تفسير هذه الآية . 

ویجب على العاقل أن يذكر في تفسير كلام الله تعالى وجهًا صحيحًاء فأما تفسيره بالوجوه 
الفائتدة فلا یجوزء والأقرب عندي فيه وجهان: 

أحدهما: أن يقال: إن هذا الكلام ما ورد على سبيل الاستدلال على بطلان قولهم» بل هو 


صب 
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استفهام على سبيل الإنكارء يعني أنكم لا تقرون بنبوة نبي» ولا تعرفون شريعة شارع» فكيف 
تحكمون بأن هذا يحل وأن ذلك يحرم؟ 

وثانيهما: أن حكمهم بالبحيرة والسائبة والوصيلة والحام مخصوص بالإبل» فالله تعالى بيّن أن 
النعم عبارة عن هذه الأنواع الأربعة» فلما لم تحكموا بهذه الأحكام في الأقسام الثلاثة» وهي.: 
الضأن والمعز والبقرء فكيف خصصتم الإبل بهذا الحكم على التعیین؟ ! 

فهذا ما عندي في هذه الآية» والله أعلم بمراده . 

ثم قال تعالى:8 اَم كنت شكَدَآء إذ وَصَّلحُمْ الہ هدد والمراد: هل شاهدتم الله حرم هذا 
إن كنتم لا تؤمنون برسول؟ وحاصل الكلام من هذه الاية: أنكم لا تعشرفون بنبوة أحد من 
الأنبياء» فكيف تثبتون هذه الأحكام المختلفة؟! ولما بن ذلك قال : # فَمَنَ أظلمٌ ممن أفترئ عل 
ار دا بل الاس يقير علي قال :ابن غباس : يريد عمرر بن لحى ؟ لأنه عو الذئ غير 
ون اغ والأقرب أن يكون هذا محمولاً على كل من فعل ذلك ؛ لأن اللفظ عام والعلة 
الموجبة لهذا الحكم عامة» فالتخصيص تحكم محض . قال المحققون: إذا ثبت أن من افترى 
على الله الكذب في تحريم مباح استحق هذا الوعيد الشديد» فمن افترى على الله الكذب فى 
مسائل التوحيد ومعرفة الذات والصفات والنبوات والملائكة ومباحث المعاد - كان وعيده أشد 
وأشق . قال القاضي : ودل ذلك على أن الإضلال عن الدين مذمومء لا يليق بالله؛ لأنه تعالى إذا 
ذم الإضلال الذي ليس فيه إلا تحريم المباح» فالذي هو أعظم منه أولى بالذم . 

وجوابه:أنه ليس كل ما كان مذمومًا منا كان مذمومًا من الله تعالى» ألا ترى أن الجمع بين 
العبيد والإماء وتسليط الشهوة عليهم وتمكينهم من أسباب الفجور - مذموم منا وغير مذموم 
من الله تعالى؟ فكذا هاهنا . 

ثم قال: لن ال لا يهدى الوم الظليين# قال القاضى : لايهديهم إلا ثوابه وإلى زيادات الهدى 
التي يختص المهتدي بها. وقال أصحابنا: المراد منه الإخبار بأنه تعالى لا يهدي أولئك 
المشرکین؛ أي لا ينقلهم من ظلمات الكفر إلى نور الإيمان. والكلام في ترجيح أحد القولين 
على الآخر معلوم . 
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ھادو حر کل زی ظفر ر البقر والغنم حرمنا ن شحو مهما 
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الحوايا أو ما اختلط يعظي ذلك جرینھم نيم 


اعلم أنه تعالى لما بَيّن فساد طريقة أهل الجاهلية فيما يحل ويحرم من المطعومات : أتبعه 
بالبيان الصحيح في هذا الباب» فقال: # فل ل أَجِدُ فى مآ أو إل . 

وفی الأیة مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ ابن كثير وحمزة (إلا أن تكون) بالتاء (ميتة) بالنصب» على تقدير : إلا أن 
تكون العين أو النفس أو الجثة ميتة لحر , +8 ہپ 
معنی : إلا أن تقع ميتة أو تحدث ميتة» والباقون # إل أن يكرت ميد أي : إلا أن يكون 
المأكول ميتة» أو إلا أن يكون الموجود ميتة . 

المسألة الثانية : لما بيّن الله تعالى أن التحريم والتحليل لا یثبت يثبت إلا بالوحي» قال # قل ال 
مق ما أو ا تا کل ار تل4 أي على آکل يأكلهء وذكر هذا ليظهر أن المراد منه هو 
بيان ما يحل ويحرم من المأكولات. ثم ذكر أمورًا أربعة: أولها: الميتة» وثانيها: الد 
المسفوح؛ وثالٹھا: لحم الخنزير فإنه رجس» ورابعها: الفسق وهو الذي أهل به لغير الله 
فقوله تعالى: فل لا لد فى مآ أو ال تر إلا هذه الأربعة مبالغة في بيان أنه لا يحرم إلا هذه 
الأربعة؛ وذلك لأنه لما ثبت أنه لا طريق إلى معرفة المحرمات والمحللات إلا بالوحي» وثبت 
أنه لا وحي من الله تعالى إلا إلى محمد عليه الصلاة والسلام» وثبت أنه تعالى يأمره أن يقول : 
إني لا أجد فيما أوحي إليّ محرمًا من المحرمات إلا هذه الأربعة» كان هذا مبالغة في بيان أنه لا 
يحرم إلا هذة الأربعة . 

واعلم أن هذه السورة مكية» فين تعالى في هذه السورة المكية أنه لا محرم إلا هذه الاربعةء 
ثم أكد ذلك بأن قال في سورة النحل : لتا حرم ّم ألم َمَيِمَةَ وَلاُمَ ولحم الْخْرِيرٍ وما اَمِل یو۔ 
کر أله 12 من اضطر عير باغ وَلا عار ذل تم عليه عليه إن الله عَفُوْدٌ تحر # [البقرة: 17 ] وكلمة (إنما) تفيد 
وی فاوط EEA ENCORE‏ 
سورة البقرة وهي مدنية أيضا أنه لا محرم إلا هذه الأربعة فقال : لما حرم يڪم الميْتة و 
ولحم الْحِنرِررٍ ومآ ايل پو ِي الو ۹ [البقرة : ٠‏ ]وكلمة (إنما) تفيد الحصر› E‏ 
المدنية مطابقة لتلك الایة المكية لأن كلمة (إنما) تفيد الحصرء فكلمة (إنما) في الآية المدنية 
مطابقة لقوله : فل لا جد فى ما أو إل پور لاصيا ماسوو 
في سورة المائدة قوله تعالی : #أَِلتْ لكم يِيمَدٌ الأ َك للا ما یت يكم [المائدة: .]١‏ وأجمع 
کت 7 از مات مدهل ا میں رم 0 


۲7 2 رر رورو + عرو ہے سبد 74 2 ا 


مھ مھ 1۶ ےھ ےہ ولا 2 يبراي سه 4 


ے۔ مے 


الآية رقم (150-/147) < ۲٢‏ 
اکل ألسُّمٌ گا ما نٹ 4[دمائدة: +] وکل هذه الأشياء أقسام الميتة» وأنه تعالى إنما أعادها بالذكر 
لأنهم كانوا يحكمون عليها بالتحليل» فثبت أن الشريعة من أولها إلى آخرها كانت مستقرة على 
هذا الحكم وعلى هذا الحصر . 

فإن قال قائل: فيلزمكم في التزام هذا الحصر تحليل النجاسات والمستقذرات» ويلزم عليه 
أيضا تحليل الخمرء وأيضا فيلزمكم تحليل المنخنقة والموقوذة والمتردية والنطيحة مع أن الله 
تعالى حكم بتحريمها . 

قلنا: هذا لا یلزمنا من وجوہ: الأول: أنه تعالى قال في هذه الآبة: 'لآڑ لحم خر َنَم 
رجش 4 ومعناه أنه تعالى إنما حرم لحم الخنزير لكونه نجسّاء فهذا يقتضي أن النجاسة علة 
لتحريم الأكل» فوجب أن يكون کل نجس يحرم أكله» وإذا كان هذا مذكورًا في الآية كان 
السؤال ساقطا . والثانى : أنه تعالى قال في آیة أخرى : #وحرم لهد ألْحْمِنيِتَ € [الأعراف : ]۱٥۷‏ 
وذلك يقتضي تحريم کل الخبائث» والنجاسات خبائث» فوجب القول بتحريمها. الثالث: أن 
الأمة مجمعة على حرمة تناول النجاسات» فهب أنا التزمنا تخصيص هذه السورة بدلالة النقل 
المتواتر من دين محمد في باب النجاسات» فوجب أن يبقى ما سواها على وفق الأصل تمسکا 
بعموم كتاب الله في الایة المكية والآية المدنية» فهذا أصل مقرر كامل في باب ما يحل وما يحرم 
من المطعومات» وأما الخمر فالجواب عنه : أنها نجسة فيكون من الرجس ؛ فيدخل تحت قوله : 
لجل 4 وتحت قوله : ورم عليه الْحَبَِتَ 4 وأيضًا ثبت تخصيصه بالنقل المتواتر من دين 
محمد ا في تحريمه» وبقوله تعالى : # فَأَجْتَنبوه4[المائدة: ۹۰] وبقوله: اهما اکب من 
مهما [البقرة: ۱۱۹] والعام المخصوص حجة في غير محل التخصيص» فتبقى هذه الآية فيما 
عداها حجة . 

أما قوله ويلزم تحليل الموقوذة والمتردية والنطحية . فالجواب عنه من وجوه: أولها: أنها 
ميتات فكانت داخلة تحت هذه الآية. وثانيها: أنا نخص عموم هذه الآية بتلك الآية . وثالثها : 
أن نقول: إنها إن كانت ميتة دخلت تحت هذه الآية» وإن لم تكن ميتة فنخصصها بتلك الآية . 

فإن قال قائل: المحرمات من المطعومات أكثر مما ذكر في هذه الآية» فما وجهها؟ 

أجابوا عنه من وجوه: أحدھا: أن المعنى لا أجد محرمًا مما كان أهل الجاهلية يحرمه من 
البحائر والسوائب وغيرها إلا ما ذُکر في هذه الآية» وثانيها: أن المراد أن وقت نزول هذه الآية 
لم يكن تحريم غير ما نص عليه في هذه الآية» ثم جدت محرمات أخرى بعد ذلك . وثالثها : 
هب أن اللفظ عام إلا أن تخضيص عموم القرآن بخبر الواحد جائزء فنحن نخصص هذا العموم 
بأخبار الأحاد. ورابعها: أ مقتضى هذه الآية أن نقول: إنه لا یجد في القرآن» ويجوز أن 
يحرم الله تعالى ما سوى هذه الأربعة على لسان رسوله عليه الصلاة والسلام . ولقائل أن يقول : 


هذه الأجوبة ضعيفة . 


۲۰۳ سورة الأنعام 


أما الجواب الأول: فضعیف لوجوه : أحدها: لا يجوز أن يكون المراد من قوله : مل گی لد نی 
مآ أو إِلَ رما 4 ما كان يحرمه أهل الجاهلية من السوائب والبحائر وغيرها؛ إذ لو كان المراد 
ذلك لما كانت الميتة والدم ولحم الخنزير وما بح على التُصِب داخلة تحته» ولو لم تكن هذه 
الأشياء داخلة تحت قوله: #قل لا أَحِدُ فى مآ أو إل رما € لمَا حسّن استثناؤهاء ولمًا رأينا أن 
هذه الأشياء مستثناة عن تلك الكلمة» عَلِمنا أنه ليس المراد من تلك الكلمة ما ذكروه . وثانيها : 
أنه تعالى حَكم بفساد قولهم في تحريم تلك الأشياء» ثم إنه تعالى في هذه الآية خصص 
المحرمات في هذه الأربعة» وتحليل تلك الأشياء التي حرمها أهل الجاهلية لا يمنع من تحليل 
غيرهاء فوجب إبقاء هذه الآية على عمومها لأن تخصيصها يوجب ترك العمل بعمومها من غير 
دليل . وثالٹھا : أنه تعالى قال في سورة البقرة : #إِتَمَا حرم يكم [البقرة: 0ع وذكر هذه الأشياء 
الأربعة» وكلمة نَا € تفيد الحصرء وهذه الآية في سورة البقرة غير مسبوقة بحكاية أقوال أهل 
الجاهلية فی تحريم البحائر والسوائب؛ فسقط هذا العذر. 

وأما جوابهم الثاني: وهو أن المراد أن وقت نزول هذه الآية لم يكن محرما إلا هذه الأربعة . 

فجوابه من وجوه: أولھا : أن قوله تعالى في سورة البقرة: لإا حرم يڪم المي َة والدم ولحم 
لفن وَمآ َمِل بء لبر أله € البقرة: ۷۴ آية مدنية نزلت بعد استقرار الشريعة» وكلمة إلى 
تفيد الحصرء فدل هاتان الآيتان على أن الحكم الثابت في شريعة محمد عليه الصلاة والسلام من 
أولها إلى آخرها - ليس إلا حصر المحرمات في هذه الأشياء . وثانيها: أنه لما ثبت بمقضتى 
فان ا ن خط ۳ +۹ ا را مرا فالقول بتحريم 
شيء خامس يكون نسحًاء ولا شك أن مدار الشريعة على أن الأصل عدم النسخ ؛ لأنه لو كان 
احتمال طريان الناسخ معادلا لاحتمال بقاء الحكم على ما كان» فحينئذٍ لا يمكن التمسك بشيء 
من النصوص في إثبات شيء من الأحكام لاحتمال أن يقال : إنه وإن كان ثابتا إلا أنه زال» ولما 
اتفق الكل على أن الأصل عدم النسخ» وأن القائل به والذاهب إليه هو المحتاج إلى الدليل ؛ 
عَلِمنا فساد هذا السؤال . 

وأما جوابهم الثالث: وهو أنا نخصص عموم القرآن بخبر الواحد. فنقول: ليس هذا من باب 
التخصیصء بل هو صريح النسخ ؛ لأن قوله تعالى: قل لا لیڈ فى مآ أف إل مْحَرَمَا عل ایر 
عَم 4 مبالغة في أنه لا يحرم سوى هذه الأربعةء وقوله في سورة البقرة: لتا حرم يڪم 
انت ہچ [البقرة: ٠۷۴‏ وكذا وكذاء تصريح بحصر المحرمات في هذه الأربعة؛ لأن كلمة (إنما) 
تفيد الحصرء فالقول بأنه ليس الأمر كذلك يكون دفعًا لهذا الذي ثبت بمقتضى هاتين الآيتين أنه 
كان ثابتا في أول الشريعة بمكة» وفي آخرها بالمدینةء ونَسُخ القرآن بخبر الواحد لا یجوز . 

وأما جوابهم الرابع: فضعيف أيضًا؛ لأن قوله تعالى : ئل له لہ فى مآ أو إک € يتناول كل ما 
كان وحيّاء سواء كان ذلك الوحي قرآنًا أو غيره» وأيضًا فقوله في سورة البقرة: #أإِتَمَا حوم 


الآية رقم (140-/15) ۱ 5 
کم الْمَبْمَّةَ4 [البقرة: ]٣۷۳‏ يزيل هذا الاحتمال. فثبت بالتقرير الذي ذكرنا قوة هذا الكلام» 
وصحة هذا المذهبء وهو الذي كان یقول به مالك بن أنس رحمه الله؛ پوپ یئ 
الضعيفة أن كثيرًا من الفقهاء خصصوا عموم هذه الآية بما تقل أنه عليه الصلاة والسلام قال : (مَا 
اسْتحْبَنَه الْمرَبُ فَهُوَ حرام" ٠‏ وقد علم أن الذي يستخبثه العرب فهو غير مضبوط» فسيد العرب 
بل سيد العالمين محمد صلوات الله عليه - لما رآهم يأكلون الضب قال : «يَعَافْهُ طبْمی؛ ثم إن 
هذا الاستقذار ما صار سببًا لتحريم الضب . وأما سائر العرب فمنهم من لا يستقذر شيئّاء وقد 
يختلفون في بعض الأشياء» فيستقذرها قوم ويستطيبها آخرونء فعَلِمنا أن أمر الاستقذار غير 
مضبوط» بل هو مختلف باختلاف الأشخاص والأحوال» فكيف يجوز نسخ هذا النص القاطع 
بذلك الأمر الذي ليس له ضابط معين ولا قانون معلوم؟! 

المسألة الثالثة : اعلم أنا قد ذکرنا المسائل المتعلقة بهذه الأشياء الأربعة في سورة البقرة على 
سبيل الاستقصاء؛ فلا فائدة في الإعادة . فأولها: الميتة» ودّخلها التخصیص في قوله عليه 
الصلاة والسلام : «أُجِلَّتْ لَنَا مَِتََان : السَّمّكُ وَالجَرَادُ) وثانيها: الدم المسفوح؛ و السفح: 
الصب» يقال : سفح الدم سفحًا وسفح هو سفوحًا إذا سال وأنشد أبو عبيدة لكثير : 

أقول ودمعي واکف عند رسمها عليك سلام الله والدمع يسفح 

قال ابن عباس : يريد ما حرج من الأنعام وهي أحياء» وما يخرج من الأوداج عند الذبح . 
وعلى هذا التقدير: فلا يدخل فيه الكبد والطحال لجمودهماء ولا ما يختلط باللحم من الدم فإنه 
غير سائل › وسئل ابن مجلز عما يتلطخ من اللحم بالدم . وعن القدري : يرى فيها حمرة الد 
فقال لا بأس بەء إنما نھی عن الدم المسفوح . وثالثها کس ا یں یراتا 
قوله: ار يسما أل لمت اہ ي4 وهو منسوق على قوله: 1لا أن کرت میک أو دما كسمو 
فسمی ما أهل لغير الله به فسقًا لتوغله في باب الفسق؛ كما يقال : فلان كرمٌ وجوةٌ؛ ذا کان 
كاملاً فيهماء ومنه قوله تعالی : # ولا لا تا ڪلوا وا ر ہلگ اسم الو عليه وا ار یٹ کی [الأنعام : 1 ., 

وأما قوله تعالی: فمن أضْطرٌ عي بَاغ ول عار فن 0 عد 
هذه الأربعة أنها محرمة» بَبّن أن عند الاضطرار يزول ذلك التحريم u‏ ا 
تفسيرهافي سورة البقرة اي ال e OE‏ 
الرخصة. ثم بَبّن تعالى أنه حرم على اليهود أشياء أخرى سوى هذه الأربعة وهي نوعان: 
الأول: أنه تعالى حرم عليهم كل ذي ظفر . وفيه مباحث : 

البحث الأول: قال الواحدي : في الظفر لغات : ظفر بضم الفاءء وهو أعلاها وظفّْر بسكون 
(۱) إسناده صحيح : أخرجه ابن ماجه في (سننه) (۲/ ۰۷۳ ۰ء حديث رقم (۳۲۱۸)ء وأحمد في (مسندہ) (۲/ 
۷ء ور رم 9017 وعبد بن مید في (مسندہ) (۱/ ٢٦۲)ء‏ حديث رقم (۸۲۰)ء جميعًا من طريق عبد 
ال ر من بن زید ؛ بن أسلم عن أبيه عن عبد الله بن عمر. . ٠‏ به. 


۲۰ سورة الأنعام 
الفاء» وظفر بكسر الظاء وسكون الفاءء وهي قراءة الحسن» وظِفِر بكسرهماء وهي قراءة أبي 
السمال. 

البحث الثاني : قال الواحدي : اختلفوا في كل ذي ظفر الذي حرمه الله تعالى على اليهود : 
روي عن ابن عباس أنه الإبل فقط وفي رواية أخرى عن ابن عباس أنه الإبل والنعامة . وهو قول 
مجاهد . وقال عبد الله بن مسلم: إنه كل ذي مخلب من الطير وكل ذي حافر من الدواب . ثم 
قال: (كذلك) قال المفسرون. وقال: وسمى الحافر ظفرًا على الاستعارة . 

وأقول: أما حمل الظفر على الحافر فبعيد من وجهين : الأول : أن الحافر لا يكاد يسمى 
ظفرًا . والثاني:.أنه لو كان الأمر كذلك لوجب أن يقال : إنه تعالى حرم عليهم کل حيوان له 
حافر» وذلك باطل ؛ لأن الآية تدل على أن الغنم والبقر مباحان لهم من حصول الحافر لهما. 

وإذاثبت هذا فنقول: وجب حمل الظفر على المخالب والبراثن؛ لان المخالب آلات الجوارح 
في الاصطياد» والبراثن آلات السباع في الاصطياد» وعلى هذا التقدیر : يدخل فيه أنواع السباع 
والكلاب والسنانیرء ويدخل فيه الطيور التي تصطاد لأن هذه الصفة تعم هذه الأجناس . 

إذاثبت هذا فنقول:قوله تعالی : #وَعَلَ لدت هَادُوأ حَرَمَتَا َل زی ظر4 [الأنعام: 147]يفيد 
تق هذه الحرمة به دن رحب جد ا قولهه ل« وعل اھ كاتا کن كذا 
وكذاء يفيد الحصر في اللغة . والثاني : أنه لو كانت هذه الحرمة ثابتة في حق الكل لم يبق لقوله› 
ول ألَديت هاوأ حر حَرَّمَنَ4 فائدة» فثبت أن تحريم السباع وذوي المخالب من الطیر مختص 
باليهود» فوجب أن لا تكون محرمة على المسلمين» فصارت هذه الآية دالة غلى هذه الحيوانات 
على المسلمين» وعند هذا نقول : ما روي أنه يحرم ل ذِي تاب مِنّ السبَاع » وَذِي مِخْلّبٍ مِنَ 
الطَيُور رن انی و سو عن خلاق کات الله لے فرعب أن لآ کو مقرلا 
وعلى هذا التقدیر يقوى قول مالك في هذه المسألة . 

النوع الثاني : من الأشياء التي حرمها الله تعالى على اليهود خاصة : قوله تعالى : ٭ یر 


ابعر وَالْمَسَوِ حَرَمَسَا عَليهِمَ سُحومَهُمَا4 فبَیّن تعالى أنه حرم على اليهود شحوم البقر والغنم» ثم في 
0 : الأول : إنه تعالى استثنى عن هذا التحريم ثلاثة أنواع : أولھا: قوله: # إلا ما حَمَكَتَ 
ظهُوْرَهُم4 قال ابن عباس : إلا ما علق بالظهر من الشحم؛ فإني لم أحرمه . وقال قتادة: إلا ما 
علق بالظهر والجنب من داخل بطونهاء وأقول: ليس على الظهر والجنب شحم إلا اللحم الأبيض 
السمين الملتصق باللحم الأحمرء على هذا التقدیر : فذلك اللحم السمين الملتصق مسمم 
بالشحم» وبهذا التقدیر : لو حلف لا يأكل الشحمء وجب أن يحنث بأكل ذلك اللحم السمين . 
والاستثناء الثانی:قوله تعالى : © أو الحواي» قال الواحدي : وهي المباعر والمصارين› 


(1) أجده من أقوال النبي بابل هو منكر وتخالف لما جاء في الصحيح أنه استقذر أكل الضب» وأكله خالد» أباحه 
ولم ينكره» قال الرازي : وهذا ضعیف لأنه خبر الواحد. 
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واحدتھا حاوية وحوية . قال ابن الأعرابي : هي الحوية أو الحاوية» وهي الدوارة التي في بطن 
الشاة . وقال ابن السكيت : يقال : حاوية وحواياء مثل رواية وروايا. 

إذا عرفت هذا:فالمراد أن الشحوم الملتصقة بالمباعر والمصارين غير محرمة . 

والاستثناء الثالث:قولہ : # أو ما اخلط بعَظم قالوا : إنه شحم الألية في قول جميع المفسرين . 
وقال ابن جريج : كل شحم في القائم والجنب والرأس» وفي العينين والأذنيين» یقول : إنه اختلط 
بعظم فهو حلال لهم » وعلى هذا التقدیر : فالشحم الذي حرمه الله عليهم هو الثرب وشحم الكلية . 

القول الثانى فی الاّیة : أن قوله: # أو الْحَوَاي4 غير معطوف على المستثنى» بل على 
الم ضر اا حرمت علبي ریا ار لخر اا ار ما سال لاما عات 
ظهورهما فإنه غير محرم . قالوا: ودخلت كلمة (أو) كدخولها في قوله تعالی : ولا شع مهم 
اما أو كردا [الإنسان: ٤۲]والمعنى‏ كل هؤلاء أهل أن يعصى» فاعص هذا واعص هذاء فكذا 
هاهنا المعنی : حرمنا عليهم هذا وهذا. ۰ ۰ 

ثم قال تعالى: ٠‏ ذلك جربكهم َع والمعنى : أنّا إنما خصصناهم بهذا التحريم جزاء على 
بغيهم » وهو قتلهم الأنبياءء وأخذهم الرباء وأكلهم أموال الناس بالباطل . ونظيره قوله تعالى : 
فبظار : م ن آذ هادا حرمنا علي طببت ا 4( [النساء : ٠٠١‏ 

ٹم قال تعالی: ‏ ونا ررد أي في الإخبار عن بغيهم وفي الإخبار عن تخصيصهم بهذا 
التحريم بسبب بغيهم . 

قال القاضي : نفس التحريم لا يجوز أن يكون عقوبة على جرم صدر عنهم ؛ لأن التكليف 
تعريض للثواب» والتعريض للثواب إحسان فلم يجز أن يكون التكليف جزاء على الجرم المتقدم . 

فالجواب: أن المنع من الانتفاع يمكن أن يكون لمزيد استحقاق الثواب» ويمكن أيضا أن يكون 
للجرم المتقدمء وكل واحد منهما غير مستبعد . 

ثم قال تعالی: ہر لی سی سو ہے سر وہ ا روا 
الأحكام #فقل ہہ وک سر ہیر سر و فو ولا بد با شی أي 
سس ا لمج وو یی سی ل . والله أعلم . 


قوله تعالى زس ون ان اش وا لو سا اک مآ سرڪ ولا امانا و 
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ولا دلیلء حكى عنهم عذرهم في كل ما يُقُدمونَ عليه من الكفريات» فيقولون: لو شاء الله منا 
أن لا نكفر لمَتَعَنا عن هذا الكفرء وحيث لم يمنعنا عنه» ثبت أنه مريد لذلك» فإذا أراد الله ذلك 
منا امتنع منا تركه فكنا معذورين فيه . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أن المعتزلة زعموا أن هذه الآية تدل على قولهم في مسألة إرادة 
الكائنات من سبعة أوجه: 

فالوجه الأول: أنه تعالى حكى عن الكفار صريح قول المجبرة وهو قولهم : لو شاء الله منا أن 
لا نشرك لم نشركء» وإنما حكى عنهم هذا القول في معرض الذم والتقبیحء فوجب کون هذا 
المذهب مذموما باطلا . 

والوجه الثاني : أنه تعالى قال: # كَرّبَ* وفيه قراءتان بالتخفيف وبالتثقيل : أما القراءة 
بالتخفيف فهي تصريح بأنهم قد کَذٌبوا في ذلك القول» وذلك يدل على أن الذي : تقوله المجبرة 
في هذه المسألة كذب . وأما القراءة بالتشدیدء فلا يمكن حملها على أن القوم استوجبوا الذم 
يسبب أنهم كبوا آهل المذاهب؛ لأنا لو حملنا الآية عليه لكان هذا المعنى ضدًا للمعنى الذي 
يدل عليه قراءة (كذب) بالتخفيف» وحينئلٍ تصير إحدى القراءتين ضدًا للقراءة الأخرى› وذلك 
يوجب دخول التناقض في كلام الله تعالى» وإذا بطل ذلك وجب حمله على أن المراد منه أن كل 
من كذب نبيًا من الأنبياء ذ في الزمان المتقدم. فإنه كذبه بهذا الطريق؛ لأنه يقول: الكل 
بمشيئة الله تعالى» فهذا الذي أنا عليه من الكفر إنما حصل بمشيئة الله تعالى» فلم يمنعني منه . 
فهذا طريق متعين لکل الكفار المتقدمين والمتأخرين في تكذيب الأنبياءء وفي دفع دعوتهم عن 
أنفسهم» فإذا حملنا الآية على هذا الوجه صارت القراءة بالتشديد مؤكدة للقراءة بالتخفيف› 
ويصير مجموع القراءتين دالاً على إبطال قول المجبرة . 

الوجه الثالث في دلالة الآية على قولنا: قوله تعالى : # حي داو بأ وذلك يدل على أنهم 
استوجبوا الوعيد من الله تعالى في ذهابهم إلى هذا المذهب . 

الوجه الرابع : قوله تعالی : فل هِلْ یندم يِنْ علي رجو أن ولا شك أنه استفهام على 
سبيل الإنكارء وذلك يدل على أن القائلين بهذا القول ليس لهم به به علم ولا حجة» وهذايدل 
على فساد هذا المذهب ؛ لأن كل ما كان حقًا كان القول به علمًا . 

الوجه الخامس : قوله تعالى : ۶ إن کلت إِل ال“ مع أنه تعالى قال في سائر الآيات : 
ا لطن لا شن بن اق سيا [یونس : 75]. 

والوجه السادس : قوله تعالی : #وَإِنْ أَنثْرٌ إل مم صو والخرص أقبح أنواع الكذب» وأيضًا 
قال تعالى : ميل لصوت © [الذاريات: .]٠١‏ 


ہے مج 


والوجه السابع : قوله تعالی : « فل هر َة ابل وتقريره: أنهم احتجوا في دفع دعوة 
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الأنبياء والرسل على أنفسهم بأن قالوا: كل ما حصل فهو بمشيئة الله تعالى» وإذا شاء الله منا 
ذلكء فكيف يمكننا تركه؟! وإذا كنا عاجزين عن ترکه» فكيف يأمرنا بتركه؟! وهل في وسعنا 
وطاقتنا أن نأتي بفعل على خلاف مشيئة الله تعالى؟! فهذا هو حجة الكفار على الأنبياء» فقال 
تعالى : ل سس لَه َة 4 وذلك من وجهين : 

الوجه الأول: أنه تعالى أعطاكم عقولاً كاملة» وأفهامًا وافية» وآذانًا سامعةء وعيونًا باصرة» 
وأَقْدَرَكم على الخير والشرء وأزال الأعذار والموانع بالكلية عنكم» فإن شئتم ذهبتم إلى عمل 
الخيرات» وإن شئتم إلى عمل المعاصي والمنكرات» وهذه القدرة والمكنة معلومة الثيوت 
بالضرورة» وزوال الموانع والعوائق معلوم الثبوت أيضًا بالضرورة» وإذا كان الأمر كذلك کان 
ادعاؤكم أنكم عاجزون عن الإيمان والطاعة دعوى باطلة» فثبت بما ذكرنا أنه ليس لكم على الله 
حجة بالغة» بل لله الحجة البالغة عليكم . 

والوجه الثاني : أنكم تقولون : لو كانت أفعالنا واقعة على خلاف مشيئة الله تعالى» لکنا قد 
غَلَبْنا الله وقھرناہ وآتينا بالفعل على مضادته ومخالفته› وذلك يوجب کونه عاجرا ضعيفاء 
وذلك يقدح في كونه إلها . 

فأجاب تعالى عنه: بأن العجز والضعف إنما يلزم إذا لم أكن قادرًا على حملهم على الإيمان 
والطاعة على سبيل القهر والإلجاءء وأنا قادر على ذلك . وهو المراد من قوله: جلو اه 
دكم أَجمَعِينَ 4 إلا أني لا أحملكم على الإيمان والطاعة على سبيل القهر والإلجاء؛ لأن ذلك 
يبطل الحكمة المطلوبة من التكليف. فثبت بهذا البيان أن الذي يقولونه من أنا لو أتينا بعمل على 
خلاف مشيئة الله فإنه يلزم منه كونه تعالى عاجرًا ضعيفًا - كلام باطل» فهذا أقصى ما يمكن أن 
يذكر في تمسك المعتزلة بهذه الاية . 

والجواب المعتمد في هذا الباب أن نقول: إنا بينا أن هذه السورة من أولها إلى آخرها تدل 
على صحة قولنا ومذهبناء ونقلنا في كل آية ما يذكرونه من التأويلات وأجبنا عنها بأجوبة واضحة 
قوية مؤكدة بالدلائل العقلية القاطعة . 

وإذا ثبت هذا: فلو كان المراد من هذه الآية ما ذكرتم» لوقع التناقض الصريح في كتاب الله 
تعالى ؛ فإنه يوجب أعظم أنواع الطعن فيه . 

إذا ثبت هذا فنقول: إنه تعالى حكى عن القوم أنهم قالوا : و شا ال مآ سرڪ 4 ثم 
عقيبه كلك كدب الت ين له 4 فهذا يدل على أن القوم قالوا ا 
بمشيئة الله تعالى وتقديره؛ كان التكليف عبثاء فكانت دعوى الأنبياء باطلة» ونبوتهم ورسالتهم 
باطلة» ثم إنه تعالى بَيّن أن التمسك بهذا الطريق في إبطال النبوة باطل ؛ وذلك لأنه إله يفعل ما 
يشاء ويحكم ما يريد» ولا اعتراض عليه لأحد في فعله» فهو تعالی يشاء الكفر من الكافر» ومع 
هذا فيبعث إليه الأنبياء ويأمره بالإيمان» وورود الأمرعلى خلاف الإرادة غير ممتنع . 
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فالحاصل: أنه تعالی حكى عن الكفار أنهم يتمسكون بمشيئة الله تعالى في إبطال نبوة الأنبياءء 
ثم إنه تعالى بَيّن أن هذا الاستدلال فاسد باطل ؛ فإنه لا يلزم من ثبوت المشيئة لله في كل الأمور 
دفع دعوة الأنبیاءء وعلى هذا الطريق فقط سقط هذا الاستدلال بالكلية» وجميع الوجوه التي 
ذكرتموها في التقبيح والتهجين عائد إلى تمسككم بثبوت المشيئة لله على دفع دعوة الأنبياءء 
فيكون الحاصل : أن هذا الاستدلال باطل» وليس فيه البتة ما يدل على أن القول بالمشية باطل . 

فإن قالوا: هذا العذر إنما يستقيم إذا قرأنا قوله تعالی : #حَدَلِكَ كدب( بالتشدید . وأما إذا 
قرأناه بالتخفيف» فإنه يسقط هذا العذر بالکلیة . فنقول فيه وجهان : الأول: أنا نمنع صحة هذه 
القراءة» والدليل عليه أنا بينا أن هذه السورة من أولها إلى آخرها تدل على قولناء فلو كانت هذه 
الآية دالة على قولهم» لوقع التناقض ؛ ولخرج القرآن عن كونه كلامًا لله تعالى» ويندفع هذا 
التناقض بأن لا تقبل هذه القراءة» فوجب المصير إليه . الثاني : سلمنا صحة هذه القراءة لکنا 
نحملها على أن القوم كذبوا في أنه يلزم من ثبوت مشيئة الله تعالى في كل أفعال العباد سقوط 
نبوة الأنبياء وبطلان دعوتهم» وإذا حملناه على هذا الوجه لم يبق للمعتزلة بهذه الآية تمسك 
البتة» والحمد لله الذي أعاننا على الخروج من هذه العهدة القوية. ومما يقوي ما ذكرناه ما روي 
أن ابن عباس قيل له بعد ذهاب بصره: ما تقول فيمن يقول: (لا قدر) فقال: إن كان في البيت 
أحد منهم أتيت عليه!! ويله أما يقرأ انا کل مئ خف بكر [القمر: 4؛] کا ڪن ني امرف 
وَتَححَيْب ما دموا انرم [ياس: ٠١‏ وقال ابن عباس : أول ما خلق الله القلم».قال له: اكتب 
القدر . فجرى ہما يكون إلى قيام الساعة» وقال صلوات الله عليه : «المُكَذْبُونَ بالقَدَرِ مَجُوسُ هذه 
الڈئو 30 , 

المسألة الثانیة : زعم سيبويه أن عطف الظاهر على المضمر المرفوع في الفعل قبيح» فلا 
يجوز أن يقال : (قمت وزید)ء وذلك لأن المعطوف عليه أصل» والمعطوف فرع» والمضمر 
ضعيف» والمظهر قوي» وجعْل القوي فرعا للضعيف لا يجوز . 

إذا عرفت هذا الأصل فنقول: إن جاء الكلام في جانب الإثبات» وجب تأكيد الضمير فنقول : 
قمت أنا وزيد» وإن جاء في جانب النفي قلت ما قمت ولا زید . 

إذاثبت هذا فنقول: قوله: ##لو شا الہ مآ آشرکت ولا ءاباؤتا) فعطف قوله: «#إرلة 
َأسَآؤْتَا» على الضمير في قوله: «إمآ أشرّك) إلا أنه تخلل بينهما كلمة» لا فلا جرم حسن هذا 
العطف . قال في جامع الأصفهاني : إن حرف العطف يجب أن يكون متأخرًا عن اللفظة المؤكدة 


() أخرجه أبو داود في كتاب (السنة)ء باب : (في القدر) (5/ ۲۰۰۳)ء حديث رقم (١۹٦٦)ء‏ وأورده الهيثمي في 
(مجمعه) (۷/ ٢۲۰)ء‏ ورواه الطبراني في (الأوسط)ء ورجاله رجال الصحيح ؛ وفيه زكريا بن منظورء وثقه أحمد بن 
صالح وغيره» وضَعّفه جماعة» والحاكم في (المستدرك) (۱/ 85)» قال الذهبي : على شرطهما إن صح لأبي حازم 
سماع عن ابن عمر رضي الله عنهما. 
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للضمير حتى يحسن العطف ويندفع المحذور المذكور من عطف القوي على الضعیف؛ وهذا 
المقصود إنما يحصل إذا قلنا: مآ اَشْرکنً ولا ءاباؤتا# حتی تكون كلمة (لا) مقدمة على 
حرف العطف . أما هاهنا حرف العطف مقدم على كلمة (لا) وحينئٍ يعود المحذور المذكور . 

فالجواب: أن كلمة (لا) لما أدخلت على قوله : ##ءَابَآؤْمَا» کان ذلك موجبًا إضمار فعل هناك ؛ 
لأن صرف النفي إلى ذوات الاباء محال» بل يجب صرف هذا النفي إلى فعل يصدر منھمء وذلك 
هو الإشراكء. فكان التقدیر : ما أشركنا ولا أشرك آباؤناء وعلی هذا التقدير فالإشكال زائل . 

المسألة الثالثة : احتج أصحابنا على قولهم الكل بمشيئة الله تعالى بقوله : فلو كاه لھدنکم 
أبمَعِنَ4 فكلمة (لو) في اللغة تفيد انتفاء الشيء لانتفاء غيره» فدل هذا على أنه تعالى ما شاء أن 
يهديهم» وما هداهم أيضا . وتقريره بحسّب الدليل العقلي أن قدرة الکافر على الکفر إن لم تكن 
قدرة على الإيمان» فالله تعالى على هذا التقدير ما أقدره على الإيمان» فلو شاء الإيمان منهء 
فقد شاء الفعل من غير قدرة على الفعل» وذلك محال ومشيئة المحال محال» وإن كانت القدرة 
على الكفر قدرة على الإيمان توقف رجحان أحد الطرفين على حصول الداعية المرجحة . 

فإن قلنا: إنه تعالى خلق تلك الداعية فقد حصلت الداعية المرجحة مع القدرة» ومجموعهما 
موجب للفعل» فحيث لم يحصل الفعل عَلِمنا أن تلك الداعية لم تحصل؛ وإذا لم تحصل امتنع 
منه فعل الإيمان» وإذا امتنع ذلك منەء امتنع أن يريده الله منه؛ لأن إرادة المحال محال ممتنع ء 
فثبت أن ظاهر القرآن دل على أنه تعالى ما أراد الإيمان من الکافر ء والبرهان العقلي الذي قررناه 
يدل عليه أيضّاء فبطل قولهم من كل الوجوه. وأما قوله: (تحمل هذه الآية على مشيئة الإلجاء) 
فنقول : هذا التأويل إنما يحسن المصير إليه لو ثبت بالبرهان العقلي امتناع الحمل على ظاهر هذا 
الكلام» أما لو قام البرهان العقلي على أن الحق ليس إلا ما دل عليه هذا الظاهر» فكيف يصار 
إليه؟! ثم نقول : هذا الدليل باطل من وجوه : الأول : أن هذا الكلام لا بد فيه من إضمار» فنحن 
نقول: التقدیر : لو شاء الهداية لهداكم . وأنتم تقولون التقدیر : لو شاء الهداية على سبيل الإلجاء 
لهداكم . فإضماركم أكثر فكان قولكم مرجوحًا. الثاني : أنه تعالى يريد من الكافر الإيمان 
الاختياري» والإيمان الحاصل بالإلجاء غير الإيمان الحاصل بالاختيار» وعلى هذا التقدير يلزم 
كونه تعالى عاجرًا عن تحصيل مراده؛ لأن مراده هو الإيمان الاختياري» وأنه لا يقدر البتة على 
تحصيله» فكان القول بالعجز لازمًا . الثالث : أن هذا الكلام موقوف على الفرق بین الإيمان 
الحاصل بالاختيارء وبين الإيمان الحاصل بالإلجاء : أما الإيمان الحاصل بالاختيار فإنه يمتنع 
حصوله إلا عند حصول داعية جازمة وإرادة لازمة» فإن الداعية التى يترتب عليها حصول الفعل 
گر یلاحب ا عا ار لابجب اھر جب اف الروت 
وحینئلِ لا يبقى بينها وبين الداعية الحاصلة بالإلجاء فرق» وإن لم تجب ترتب الفعل عليهاء 
فحينئذٍ يمكن تخلف الفعل عنهاء فلنفرض تارة ذلك الفعل متخلفًا عنهاء وتارة غير متخلف› 


فامتیاز أحد الوقتين عن الآخر لا بد وأن یکون لمرجح زائدء فالحاصل قبل ذلك ما كان تمام 
الداعية» وقد فرضناه كذلك» وهذا خلّف» ثم عند انضمام هذا القيد الزائد إن وجب الفعل لم 
يبق بينه وبين الضرورية فرق» وإن لم يجب افتقر إلى قيد زائد» ولزم التسلسل» وهو محال» 
فثبت أن الفرق الذي ذكروه بين الداعية الاختيارية وبين الداعية الضرورية وإن كان فی الظاهر 
یت میں مہ له تحر ۱ 


7 5 ھمرے کے مر سے ہي ہے ر ر 4 ر > 7 1 - 0 
قوله تعالى: ٭ ل هلم شبداہم ان دوت أن أ حرم هلدا فان کہڈوا 
7 ے ‏ رم کے 


تلا نھد مَعَهُمْ ولا تيع آهواء الت كذبوا , 
بالاجرةَ وهم ربهر TE‏ 4 

اعلم أنه تعالى لما أبطل على الكفار جميع أنواع حججهم یس ا 
شهود البثة . 

وفي الآية مسائل: 

الال الأولى : (هلم) كلمة دغوة إلى الشيءة والمعتى :هاتوا شهاذاءكم و قولان : 
الأول : أنه يستوي فيه الواحد والائنان والجمعء والذكر والأنثى» قال تعالى : فل ملع 5 
َب يشوت وقال : لايل لا لإخونهم مَل ستا4 [الأحزاب ۸۰ واللغة الثانية: يقال للاثنين 
هلماء وللجمع : هلمواء وللمرأة : هلمي» وللاثنين : هلماء وللجمع : هلممن . والأول أفصح . 

المسألة الثانية : في أصل هذه الكلمة ة قولان : قال الخليل وسيبويه : إنها (ها) ضمت إليها 
(لم) أي جمع › وتكون بمعنی أدنٌ يقال: لفلان لمةء أي دنو ثم جعلتا كالكلمة الواحدة» 
والفائدة في قولنا : (ها) استعطاف المأمور واستدعاء إقباله على الأمر. إلا أنه لما گر استعماله 
حذف عنه الألف على سبيل التخفیفء كقولك: لم أبل» ولم أرء ولم تك وقال الفراء : أصلها 
(هل) أم أرادوا (بهل) حرف الاستفهام. وبقولنا: (ام) أي أقصد؟ والتقدير: هل قصد؟ 
والمقصود من هذا الاستفهام الأمر بالقصدء كأنك تقول : أقصدء وفيه وجه آخرء وهو أن يقال : 
كان الأصل أن قالوا: هل لك في الطعامء أم أي قصد؟ ثم شاع في الكل كما أن كلمة (تعالى) 
كانت مخصوصة بصورة معينة» ثم عمت . 

المسألة الثالثة : أنه تعالى نبه باستدعاء إقامة الشهداء من الكافرين لیُظھر أن لا شاهد لهم على 
تحريم مأ حرموه» ومعنى (هلم) أحضروا شهداءكم . 

ثم قال: «إوإن کہ ڈو دلا سذ مَعَهُمَ 4 تنبيهًا على كونهم كاذبين» ثم بَيّن تعالى أنه إن وقعت 
منهم تلك الشهادة فعن اتباع الهوى. فأمر نبيه أن لا يتبع أهواءهم» ثم زاد في تقبيح ذلك بأنهم لا 
يؤمنون بالآخرة» وكانوا ممن ينكرون البعث والنشورء وزاد في تقبيحهم بأنهم يعدلون بربهم 
فيجعلون له شركاء . والله أعلم . 


الآية رقم (۱۵۱) ۳۷ 


ہے 7 م ¢> ر نر > ون 2 2ه ا 
قوله تعالی: ۾ قل تالا اتل ما حرم ربكم عيحكم ألا شترا بي شيا 
حر عرس 2 2 کے رہ لم - 6ه 0 ہہ > 2 
رودن خستا ول تقئلوا ندم يڻ لمي ڪن رڪم ولاهم وګ 


7 رت و عل رص ے ه > م‫ اک 

کک وا الوک ما لهم 2 وما بط ولا توا النٹس أل حرم الہ 
الس لک 7پ ردك 

إلا بالحق 0 دالھء لک وصنکم بهد <a‏ اون © 5 


اعلم أنه تعالى لما ب ین فساد ما يقول الكفار أن الله حرم علينا كذا وكذاء أردفه تعالى ببيان 
الأشياء التي حرمها عليهم» وهي الأشياء المذكورة في هذه الآية . 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : قال صاحب (الکشاف): (تعال) من الخاص الذي صار عامّاء وأصله أن 
يقوله من كان في مكان عالٍ لمن هو أسفل منه» ثم كثر وعمء و(ما) في قوله : ہما حرم رَڪ 
یس4 منصوبء وفي ناصبه وجهان: الأول : أنه منصوب بقوله : #أتل# والتقدير: أتل 
الذي حرمه عليكم » والثاني : أنه منصوب بحرمء والتقدير: أتل الأشياء التي حرم عليكم . 

فان قيل: قوله : ألا را بو تسيا ودن خسنا 4 كالتفصيل لما أجمله في قوله: ما 
عن انحط مك 4 وهذا باطل ؛ لان ترك الشرك والإحسان بالوالدين واجبء لا محرم . 

والجواب من وجوه : الأول : أن المراد من التحريم أن يجعل له حريمًا معيئاء وذلك بأن بينه 
بيانًا مضبوطا معيئّاء فقوله: اتل م e‏ نمطا : أتل عليكم ما بينه بيانًا 
وم پے شس ا . والثاني : أن الكلام تم 
وانقطع عند قوله : َتَلُ مَا حرم رم ثم ابتدأ فقال: # ع نورلشے سی 
عليكم السلام کی الام م ہہ عي درا : اتل ما حر ری 4 ثم ابعد 
فقال : آلا تسا بو سَبكا4 بمعنی لئلا تشركواء والتقدیر : و کون و وٹ بیس 
به شيئًا . الثالث : أن تكون (أن) في قوله : الا شترا مفسرة» بمعنى : أي » وتقدیر الایة : أتل 
ما حرم ربكم عليكم» أي لا تشركواء أي ذلك التحريم هو قوله: آلا تا پو سيئ . 

فإن قيل: فقوله : # يالو إحسائ» معطوف على قوله : آل مرو پو سا فوجب أن 
يكون قوله: ٭ وَيِالْوَلس انچ مفسرًا لقوله : اتل ما کل رب مڪ فیلزم أن يكون 
الإحسان بالوالدين حراماء وهو باطل . 

قلنا: لما أوجب الإحسان إليهماء فقد حرم الإساءة إليهما . 

المسألة الثانية : أنه تعالى أوجب في هذه الآية أمورًا خمسة : 

أولها: قوله : الا رفا روہ تَا . 

واعلم أنه تعالى قد شرح فِرق المشركين في هذه السورة على أحسن الوجوه : 


۲۲٢‏ سورة الأنعام 


وذلك لان طائفة من المشر کین یجعلون الأصنام شركاء لله تعالى» وإليهم الإشارة بقوله 
7 1 ا ا نے 0 رر و ےد یں ٭>ے 7 ف ے ہے در سرحت سه ص 3 ص 
حكاية عن إبراهيم : ولد قال |ِاهیۂ لاه ادر أتتخذ أصتاما ءالهة لی أرنك وقوملک فى صلل هن 4 
[الأنعام : ۵1۰٤‏ .ء 


7 


والطائفة الثانية: من المشر کین: بیو س پر وب یت یرت کی 
السلام أبطل قولهم بقوله : ٭ل ین انار ےہ [الأنعام : .]۷٢‏ 

والطائفة الثالثة: الذین حکی الله تعالى عنهم : #وجعلوا َو شرا 
القائلون بيزدان وأهرمن . 

والطائفة الرابعة: الذین جعلوا لله بنين وبنات ہو جب ریو ےت 
والفرق» فلما بين بالدليل فساد قول هؤلاء الطوائف؛ قال هاهنا : ألا تھا بو سكا . 

النوع الثاني: من الأشياء التي أوجبها ههنا: قوله : # الول إحساً# وإنما ثنى بهذا التکلیف لأن 
أعظم أنواع النعم على الإنسان نعمة الله تعالى» ويتلوها نعمة الوالدين؛ لأن المؤثر الحقيقي في 
وجود الإنسان هو الله سبحانه» وفي الظاهر هو الأبوان» ثم نعمهما على الإنسان عظيمة وهي 
نعمة التربية والشفقة والحفظ عن الضياع والهلاك في وقت الصغر . 

النوع الثالث: قوله : ٭ ولا قارا 61 0 انسكة وجاك 6 نارحب بعد رجا 
حقوق الأبوين رعاية حقوق الأولاد. وقوله: #ولا لوا بی رش یی 
الفقرء وقد صرح بذكر الخوف في قوله: ولا تفلو ولد حَشْیة حَنْيَة مه [الإسراء: ]۳١‏ والمراد منه 
النهي عن الوأد» إذ كانوا يدفنون البنات أحياء» بعضهم للغيرة» وبعضهم خوف الفقر؛ وهو 
السبب الغالب» فبَیّن تعالى فساد هذه العلة بقوله : نحن رركم وَإِكَاهْمَ 4 > لأنه تعالى إذا كان 
متكفلاً برزق الوالد والولدء فكما وجب على الوالدين تبقية النفس والاتكال في رزقها 
على الله فكذلك القول في حال الولدء قال شمر : أملق؛ لازْمُ ومتعد . يقال: أملق الرجل فهو 
مملق» إذا افتقر فهذا لازم وأملق الدهر ما عنده» إذا أفسده» والوملاق : الفساد. 

والنوع الرابع: قوله : # ولا نتروا لوک مَا ظهر مٹھے وکا کا طر4 قال ابن عباس RUE‏ 
يكرفون الزنا علانية» ويفعلون ذلك سرا فنهاهم الله عن الزنا علانية وسرّاء والأؤلى أن لا 
يخصص هذا النهي بنوع معين» بل يجري على عمومه في جميع الفواحش ظاهرها وباطنها؛ لأن 
اللفظ عام والمعنى الموجب لهذا النهي وهو كونه فاحشة عام أيضاء ہے یر ل 
يكون التخصيص على خلاف الدليل . وفي قوله اظ ناوا لے 4 دقيقة» وهي : أن 
الإنسان إذا احترز عن المعصية في الظاهر ولم يحترز عنھا في الباطن» دو تل 
عنها ليس لأجل عبودية الله وطاعته» ولكن لأجل الخوف من مذمة الناس» وذلك باطل ؛ لأن 
من كان مذمة الناس عنده أعظم وقعًا من عقاب الله ونحوه» فإنه یُخشی عليه من الكفرء ومن 
ترّك المعصية ظاهرًا وباطئاء دل ذلك على أنه إنما تركها تعظيمًا لأمر الله تعالى وخوفًا من عذابه 
ورغبة في عبوديته . 


1 [الأنعام : وهم 


الآيه رقم (۱۵۱ء 0۲\( 1۳ 


1و 


والنوع الخامس: قوله : « ولا تفا أت اتی حم له إلا ال . 

واعلم أن هذا داخل في جملة الفواحش: إلا أنه تعالى أفرده بالذكر لفائدتین : إحداهما: أن 
الإفراد بالذكر يدل على التعظيم والتفخيم› كقوله : # رڪيه وَرُسُلِوء وَحِبرِيلَ وَمِيَكَدل * [البقرة: 
۸. والثانية : أنه تعالى أراد أن يستثني منه» ولا يتأتى هذا الاستثناء في جملة الفواحش . 

إذا عرفت هدا فنقول: قوله ٠‏ إلا اَن أي قتل النفس المحرمة قد يكون حمًا لجُرم يصدر 
منها . والحديث أيضًا موافق له وهو قوله عليه السلام : لا یجل دم امْرِ ملم إلا يإخدى ثلاث : 
كفر بَعْدَ إِيمَانِء وزنا بَعْدَ إِحْصَانِ: أذ غل تفس بِمَِرحَقَ؛ والقرآن دل على سبب رابع وهو 
قوله تعالى : لما جرا ان بون ال ورَسُولمٌ وَيسَمَوْنَ فى الأرض کَسادا أن يلوا أو یلوا پ4 
[المائدة: ۳۳]. 

والحاصل: أن الأصل في قتل النفس هو الحرمة» وحله لا يثبت إلا بدليل منفصل» ثم إنه تعالى 
لما د 5و اھر ہت الات اعد لقعم ا زلف الذي يقرت ال انل رن نن : 9# ملک 

نگم بو لما في هذه اللفظة من اللطف والرأفة» وكل ذلك ليكون المكلف أقرب إلى 

وی بر « لعَلكم علو أي لكي تعقلوا فوائد هذه التكاليف» ومنافعها في 


الدين والدنیا . 
إلى 7 1ک م کے مايه سرس کک 7 
قوله تعالى: «9 و مال 2 حى یلم اشدھ وأوفوا 
و رو ص صصح ے۔۔ م م 7۶ رس م و رمي ره ررد 
ےت وا الفط لا كلت تسا الا کا وَل لم وا 
م رو آ0 4 : 7 ر2 ہے 3 ہت جھے 
کات ۴ 0 ويعهل الله أوفوا ذالكم 1 ‌ و ملک دل © 4 
اعلم أنه تعالى ذكر في الآية الأولى خمسة أنواع من التکالیف؛ وهي أمور ظاهرة جلية 
لاحاجة فيها إلى الفكر والاجتهادء ثم ذكر تعالى في هذه الآية أربعة أنواع من التکالیف؛ وهي 
اور يصاع بی العائل ف ترق سرت سس سی یا 
فالنوع الأولی: من التكاليف المذكورة في هذه الآية: قوله : ٭ ولا قروا مال لبتي إلا بالی هى آحسن 


حي 0 ا ا . 


56 جا 


صا 


(۱) صحيح : أخرجه أبو داود في كتاب (الدیات)؛ باب : (الإمام يأمر بالعفو في الدم) /٤(‏ ۹٦۱)؛‏ حديث رقم 
)٤٥۰۲(‏ مطولاً من طريق سليمان بن حرب . . . به» والترمذي في كتاب (الفتن)» باب : (ما جاء لايحل دم امرئ 
مسلم) »)4٠٠ /٤(‏ حديث رقم )۲۱٥۸(‏ من طريق أحمد بن العتبي . . . به» وقال أبو عیسی : هذا حديث حسن . 
والنسائي في كتاب (تحريم الدم)ء باب : (ذكر ما يحل به دم المسلم) 7/7 »)١١‏ حديث رقم (4071) من طريق 
محمد بن عیسی . . به › وابن ماجه في كتاب (الحدود)» باب : (لا يحل دم امرئ مسلم) (۲/ »)۸٤۷‏ حديث رقم 
(٣٢٥۲)ء‏ من طريق أحمد بن عبيدة. . . به» وأحمد في (مسندہ) (۱/ )٦۲ /٦۱‏ من طریق سليمان بن حرب 
کچھ مہ ہت ۳ له 
عن ماد بن زيد. 


۲٤‏ سورة الأنعام 


ما 
ملا کور سءلا 


واعلم أنه تعالى قال في سورة البقرة: وینکلونك عن الى فل إصاح ہج حر € [البقرة: ) 
والمعنى : ولا تقربوا مال اليتيم إلا بأن يسعى في تنميته وتحصيل الربح به ورعاية وجوه الغبطة 


لە ثم إن كان القيم فقيرًا محتاجًا أخذ بالمعروف» وإن كان غنيًا فاحترز عنه كان أوْلى» فقوله : 


9 0 
. ی‫ کے تھے ص 2 2ھ ٤ J?‏ 


للا ای هی لَحْسَنُ4 معناه كمعنى قوله : ومن کان عَنِيا لعفف وسن کان ییا کیا کل ِالْموف 
[النساء: .]٦‏ 

وأما قوله: ى بأد فالمعنی احفظوا ماله حتی يبلغ أشده» فإذا بلغ أشده فادفعوا إليه 
ماله . وأما معنى الأشد وتفسيره: قال اللیث : الأشد: مبلغ الرجل الحكمة والمعرفة. قال 
الفراء: الأشد: واحدها شد في القياس» ولم أسمع لها بواحد. وقال أبو الهيئم: واحدة الأشد 
شدة كما أن واحدة الأنعم نعمة» والشدة: القوة والجلادة» والشديد: الرجل القوي» وفسروا 
بلوغ الأشد في هذه الآية بالاحتلام بشرط أن يؤنس منه الرشد» وقد استقصينا في هذا الفصل في 
أول سورة النساء . 

والنوع الثاني: قوله تعالى : فا ررش الْحكَيْلَ وَالْمبرَانَ اط4 . 

اعلم أن كل شيء بلغ تمام الكمال» فقد وفی وتمء يقال: درهم وافي» وكيل وافي» وأوفيته 
حقه ووقّيته» إذا أتممته» وأوفى الكيلء إذا أتمه ولم ينقص منه شيئًاء وقوله : لبد أي 
الوزن بالميزان وقوله : ٭ يِالْقِسَطِ» أي بالعدل لا بخس ولا نقصان . 

فإن قيل: إيفاء الكيل والميزان هو عين القسطء فما الفائدة في هذا التكرير؟ 

قلنا: أَمَر الله المعطی بإيفاء ذي الحق حقه من غير نقصان» وأمّر صاحب الحق بأخذ حقه من 
غير طلب الزيادة. ٠‏ 

واعلم أنه لما كان يجوز أن يتوهم الإنسان أنه يجب على التحقيق وذلك صعب شديد في 
العدل» أتبعه الله تعالى بما يزيل هذا التشديد فقال: الا تک فسا إلا وُسَمَهن]» أي الواجب 
فى إيفاء الكيل والوزن هذا القدر الممكن فى إيفاء الكيل والوزن . أما التحقيق فغير واجب . قال 
الا ني [ذا كان تال قد قت سان کلت هذا اف م انها نهو اضیم شر لت 
فكيف يتوهم أنه تعالى يكلف الكافر الإيمان مع أنه لا قدرة له عليه؟! بل قالوا: يخلق الکفر فيه 
ويريده منه» ويحكم به عليه» ويخلق فيه القدرة الموجبة لذلك الكفرء والداعية الموجبة لە؛ ثم 
ينهاه عنه » فهو تعالى لما لم يجوز ذلك القدر من التشديد والتضييق على العبدء وهو إيفاء الكيل 
والوزن على سبيل التحقيق» فكيف يجوز أن يضيق على العبد مثل هذا التضييق والتشديد؟ ! 
واعلم أنا نعارض القاضي وشيوخه في هذا الموضع بمسألة العلم ومسألة الداعي» وحيتئذٍ 
ينقطع ولا يبقى لهذا الكلام رواء ولا رونق . 

النوع الثالث: من التكاليف المذكورة في هذه الآية: قوله تعالی : #وَإِدًا مُلْشْرَ كأمَدِلُوا وَلَوَ كان ذا 
رك واعلم أن هذا أيضًا من الأمور الخفية التي أوجب الله تعالى فيها أداء الأمانة» والمفسرون 


الآية رقم (؟160. 107) ۲۵٥‏ 


حملوه على أداء الشهادة فقط والأمر والنهي فقط . قال القاضي: وليس الأمر كذلك بل يدخل 
فيه كل ما يتصل بالقول» فيدخل فيه ما يقول المرء في الدعوة إلى الدين وتقرير الدلائل عليهء 
بأن يذكر الدليل ملخصًا عن الحشو والزيادة بألفاظ مفهومة معتادة» قريبة من الأفهام» ویدخل 
فيه أن يكون الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر واقعًا على وجه العدل من غير زيادة في الإيذاء 
والإيحاش» ونقصان عن القدر الواجب» ويدخل فيه الحكايات التي يذكرها الرجل حتى لا يزيد 
فيها ولا ينقص عنهاء ومن جملتها تبليغ الرسالات عن الناس» فإنه يجب أن يؤديها من غير زيادة 
ولا نقصان» ويدخل فيه حكم الحاكم بالقول» ثم إنه تعالى بَيّن أنه يجب أن يسوي فيه بين 
القريب والبعيد؛ لأنه لما كان المقصود منه طلب رضوان الله تعالى لم يختلف ذلك بالقريب 
والبعيد. 

والنوع الرابع: من هذه التكاليف: قوله تعالى: وميد ال روا 4 وهذا من خفيات الأمور لأن 
الرجل قد يحلف مع نفسەء فيكون ذلك الحلف خفياء ويكون بره وحنثه أيضًا خفيًا . 

ولما ذکر تعالى هذه الأقسام قال : طلسم وَسَنَکم ؛ وہ کے تد کوک 4 . 

فإن قيل: فما السبب في أن جعل خاتمة الآية الأولى بقوله : نک میلو عقون [الأنعام : ]٠١١‏ 
وخاتمة هذه الایة بقوله : لیل : کے ؟ 

قلنا: لن التكاليف الخمسة المذكورة في الأولى أمور ظاهرة جلية» فوجب تعقلها وتفهمهاء 
وأما التكاليف الأربعة المذكورة في هذه الآية فأمور خفية غامضةء لا بد فيها من الاجتهاد والفكر 
حتى يقف على موضع الاعتدالء > فلهذا السبب قال : ع ١‏ ُوگڑورے € . قرأ حمزة والكسائي 
وحفص عن عاصم (تڈگرون) بالتخفیف: والباقون (تذّكرون) بتشديد الذال في کل القرآنء 


وهما بمعتی واحد . 
قوله تعالی: رار هدا ص٘طی قبا می تو 17 درا الشيل د تقرف یکم 
عن گیا سم ہے لم EE‏ نَ © 4 

في الآية مسائل: 


المسألة الأولى قرأ ابن عامر (وأَنْ هذا) بفتح الألف وسكون النون» وقرأ حمزة والكسائي 
(وإنَّ) بکسر الألف وتشديد النون أما قراءة ابن عامر فأصلها (وأَنه هذا صراطي) والهاء ضمير 
الشأن والحديث وعلى هذا الشرط تخفف . قال الأعشى : 

في فِتيَةٍ كُسيوفٍ الهندٍ قد عَلِموا أن هالڭ كل من يحفى وینتع| 9 

أي قد علموا أنه هالك» وأما کسر (إن) فالتقدیر لأَثْلُ مَا حرم لانماء: ٠٠‏ وأتل (إِنَّ هذا 


)۱( الا عشون: تقدمت ت رحمته . 
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صراطي) بمعنی أقول وقيل على الاستئناف . وأما فتح (أن) فقال الفراء فتح (أن) من وقوع أتل 
عليها يعني : وأتل عليكم #إوَأنَ هدا صررْطِى مُسْنَقِيِمًا 4 قال : وإن شئت جعلتها خفضًا والتقدير 
لِک وَسَنکم ب 4 وبأن هذا صراطي . قال أبو علي : من فتح (أن) فقياس قول سيبويه أنه حملها 
على قوله : #تَأتََموةٌ 4 والتقدیر لأن هذا صراطي مستقيمًا فاتبعوه كقوله: #وَإِنَّ هزه اہر امه 
وبِحِدَةٌ # [المؤمنون: 57] وقال سيبويه : لأن هذه أمتكمء وقال في قوله : ون الس لاجد الله فلا تدعوا مم 
أله أا [الجن : ۸ والمعنى ولأن المساجد لله . 

المسألة الثانية : القراء أجمعوا على سكون الياء من (صراطي) غير ابن عامر فإنه فتحها وقرأ 
ابن كثير وابن عامر (سراطي) بالسين وحمزة بين الصاد والزاي والباقون بالصاد صافية وكلها 
لغات قال صاحب (الکشاف): قرأ الأعمش (وهذا صراطي) وفي مصحف عبد الله (وهذا 
صراط ربكم) وفي مصحف أبي (وهذا صراط ربك) . 

المسألة الثالثة : أنه تعالى لما بيّن في الآيتين المتقدمين ما وصی به أجمل في آخرہ إجمالاً 
يقتضي دخول ما تقدم فيه» ودخول سائر الشريعة فيه فقال : #وَأنَّ هذا صرْطِى مُسََقِيمًَا 4 فدخل 
فيه كل ما بينه الرسول گلا من دين الإسلام وهو المنهج القويم والصراط المستقيمء فاتبعوا 
جملته وتفصيله ولا تعدلوا عنه فتقعوا فى الضلالات . وعن ابن مسعود عن النبى يلي أنه خط 
حا لاد ا ارفا7 خط عن و كاله ا تفہ مر شين مان 
کل سَہیل مِنْهَا شَيِطَانٌ يَدْعُو إِلَيهَا؟» ثم تلا هذه الآية : #وأنّ هدا یی مُسَيَقِيمًا فان 4“ وعن 
ابن عباس : هذه الآيات محكمات لم ينسخهن شيء من جميع الکتب؛ من عمل بهن دخل الجنة 
ومن تركهن دخل النار . 

ثم قال: دلي وَصنکم بو 4 أي بالکتاب ملك َون 4 المعاصي والضلالات . 

المسألة الرابعة: هذه الآية تدل على أن كل ما كان حقًا فهو واحد» ولا يلزم منه أن يقال: إن 
كل ما كان واحدًا فهو حق» فإذا كان الحق واحدًا كان كل ما سواه باطلاً» وما سوى الحق أشياء 
كثيرة» فيجب الحكم بأن كل كثير باطل» ولكن لا يلزم أن يكون كل باطل كثيرًا بعين ما قررناه 
في القضية الأولى . 
قوله تعالى: شد َاتيْنَا موی الْكتبَ تماما عل الى أَحَسن وَتَنْصِيلا لکل 

سو وَهدى وة لعلهم يفل يهد لود © 4 

اعلم أن قوله: «إثمٌ ءاتبّا 4 فيه وجوه: الأول: التقدير: ثم إني أخبركم بعد تعديد المحرمات 


)51411( ۶۱ء حدیث رقم‎ ١( صحيح : أخرجه البخاري في كتاب (الرقاق)ء باب : (في الأمل وطوله)‎ )١( 
من طريق صدقة بن الفضل . . . بەء والدارمي في كتاب (الرقاق)ء باب : (في الأمل والأجل)(۲/ ۱۸۷)ء حديث‎ 
كلاههما (صدقة » مسدد) عن يحيى بن سعید... به.‎ cA. . رقم (۲۷۲۹) من طريق مسدد‎ 
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وغيرها من الأحكام» إن آتينا موسى الكتاب» فذكرت كلمة (ثم) لتأخير الخبر عن الخبرء لا 
لتأخير الواقعة» ونظيره قوله تعالى : وقد حَلَقَنَحكُمْ م صوّرئكم ثم فلا لیکو أَسْجُدُوا لدم 4 
[الأعراف : ]١‏ والثاني : أن التكاليف التسعة المذكورة في الآية المتقدمة لا يجوز اختلافها بحسب 
بد ہے ور یی سو ا اوت وب00 ٠‏ وأما 
شید اماد كرها قال سے یتو ذا بتي سپ شی ص سر سو ہش 
الكتاب . الثالث : أن فيه حذفًا تقديره جب سی در یو ہت : اتل ما أوحى 
إليك» ثم اتل عليهم خبر ما آتينا موسى . 

أما قوله: تام عَلَ الى أَحَسَ€ ففيه وجوه : الأول : معناہ تمامًا للكرامة والنعمة على الذي 
أحسن . أي على كل من كان محسئًا صالحًاء ويدل عليه قراءة عبد الله (على الذين أحسنوا) 
والثاني : المراد تمامًا للنعمة والكرامة على العبد الذي أحسن الطاعة بالتبليغ » وفي کل ما أمر به 
والثالث : تمامًا على الذي أحسن موسى من العلم والشرائع » من أحسن الشيء إذا أجاد معرفته 
أي زيادة على علمه على وجه التتميم› وقرأ يحيى بن يعمر (على الذی أحسنٌ) أي على الذي هو 
أحسن بحذف المبتدأ كقراءة من قرأ (مَثَلا ما بَعُوضة) [البقرة: ٦:‏ بالرفع وتقدیر الآية : على الذي 
هو أحسن ديئًا وأرضاه» أو يقال المراد: آتينا موسى الكتاب تمامّاء أي تامًا كاملا على أحسن ما 
تكون عليه الكتب» أي على الوجه الذي هو أحسن وهو معنى قول الكلبي : أتم له الكتاب على 
أحسنه» ثم بیّن تعالى ما في التوراة من النعم في الدين وهو تفصيل كل شيء» والمراد به ما 
E‏ سو بہت یس یت پا دینەء وشرعه» وسائر الأدلة والأحكام إلا ما 
ون ا رهم زیو أي لكي یؤمنوا بلقاء ربھم ء والمراد به لقاء 0 9 
وعقاب . 


ہ۸ 7 ھی ساو و رمهيد ؛ کہ سر ء مي سر س 
قوله تعالى: و2 هذا کت رلته س2 عو ھ98 ا أن 
ام ۳ یم سے مر مہہ ہے 
تقولوا رو مم ےس عليه ا 


صس لا ب 


® او نووا لو آتا أَنزْلَ عستا الکتب لھا أحدیٰ مم مق ا کم 1 52 
م مح سے ہے e‏ ص ہے سر ر > 


ہے ودھدی ورحمة فمن أظامٌ ممن کے تات آله ودف عنها سنجرى 


ادن یصدفوں عن ءَايلِنا سُوْهَ العذاب ہما کانواً يَصَرِفونَ ® 4 
ال اليك کت6 لاشك أن الما هو افر فاده وص بن مار أله ثبت لا 
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ثم قال: انّبر والمراد ظاهر . 

ثم قال: وَنَهُوأ ََلكم موده أي لكي ترحموا. وفيه ثلاثة أقوال: قيل اتقوا مخالفته على 
رجاء الرحمة» وقيل : اتقوا لترحمواء أي ليكون الغرض بالتقوى رحمة الله» وقيل : اتقوا 
لترحموا جزاء على التقوى . 

ثم قال تعالی: ان تَتُولوا انما ال الكتب عل ملَابِمَتيِنِ من فَلنا4. 

وفيك وجوہ: 

الوجه الأول قال الكسائي والفراء» والتقدير: أنزلناه لثلا تقولواء ثم حذف الجار وحرف 
النفي > كقوله : أ یی الله اڈ لسم أن ترا [النساء: 175 أو قوله : روسو ب أن تید بحك »4 [النحل : 
٥ي‏ لثلا . 

والوجه الثاني : وهو قول البصريين معناه : أنزلناه كراهة أن تقولوا ولا يجيزون إضمار (لا)ء 
فإنه لا يجوز أن يقال : جئت أن أكرمك بمعنی : أن لا أكرمك» وقد ذكرنا تحقيق هذه المسألة في 
آخر سورة النساء . 

والوجه الثالث :قال الفراء : يجوز أن يكون (أن) متعلقة باتقواء والتأويل : واتقوا أن تقولوا 
إنما أنزل الكتاب . 

البحث الثاني : قوله: # أن مولو خطاب لأهل مكة» والمعنى : كراهة أن يقول أهل مكة 
أنزل الكتاب» وهو التوراة والإنجيل على طائفتين من قبلناء وهم اليهود والنصارى» « وَإن كي 
(إن) هي المخففة من الثقيلة» واللام هي الفارقة بينها وبين النافية» والأصل وإنه كنا عن 
بس ہی ل سو سیر دہ کر وت 
يقولوا يوم القيامة : إن التوراة والإنجيل أنزلا على طائفتين من قبلنا وکنا غافلین عما فيهماء 
فقطع الله عذرهم بإنزال القرآن عليهم وقوله : ون عراستو کت أي لا نعلم ما 
هي » لأن كتابهم ما كان بلغتناء ومعنی ٭ أو تَمُولُوا لو أن نز عتا الكتب لكا أهد دك مع مفسر 
للأول في أن معناه للا يقولوا ويحتجوا بذلك» ثم بين تعالى قطع احتجاجهم بهذاء وقال: « فق 
بكم يِب ين َي وهو القرآن وما جاء به الرسول « وَهدى ورت . 

فإن قيل:البينة والهدى واحد.. فما الفائدة فى التکریر؟ 

لا؛لقرآن بینة فيما يعلم سممًا وهو هدى فيما يعلم سممًا وعقلا» فلما اختلفت الفائدة صح 
هذا العطف» وقد بينا أن معنى 9 ورجحم» أي أنه نعمة في الدين . 

ثم قال تعالی:[ ن الا گن كدب ايت أ والمراد تعظيم كفر من كذب بآيات الله 
$ يَصَدَتَ عه أي منع عنهاء لأن الأول ضلالء والثاني منع عن الحق وإضلال . 

ثم قال تعالى:9 سنجزی لي ن يَصَدِفُونَ عن ایتا سو وه الد اب وهو كقوله  :‏ لذبب كفروأ وَصحَدُوأ 
عن سیل الو ركهم عذَابًا وق الْسَدَاب 4 [التحل: ۸۸] 


الآية رقم (۱۵۸) 8 


5 7 5 ہے ۱ے رم صل + أن 10 4 مھ 
فوله تعالى: 3# هَل 002 إل ۸29 نيهم الْمَلِكة ا 2 ا عض 
ےک صص < ہے ہی 


ءابات يك بر يلق بش کلت برک ا ینقع نفس کر ہے ود ہیں من قبل أو 
IEMA‏ أنتظروأ نّا مُلَيُونَ © 4 

قرأ حمزة والكسائي: (يأتيهم) بالياء وفي النحل مثلەء والباقون (تأتيهم) بالتاء . 

واعلم أنه تعالى لما بين أنه إنما أنزل الکتاب إزالة للعذر» وإزاحة للعلة؛ کت 
یؤمنون ألبتة وشرح أحوالاً توجب اليأس عن دخولهم في الإيمان فقال : هَل بطو ال أن ا 
لْمَليِكَةُ4 ونظير هذه الآية قوله في سورة البقرة : هل یرون ا أن یمم آل و ف كلو 
امام“ زربر:: ۱۱۰ ومعنى 9 يرون 4 ينتظرون ور( استفهام معناه النفي »-وتقدير الآية : أنهم 
لا یؤمنون بك إلا إذا جاءهم أحد هذه الأمور الثلاثةء وهي مجيء الملائكة» أو مجيء الرب» أو 
مجيء الایات القاهرة من الرب . 

فإن قيل: قوله : أو ياي ريك هل يدل على جواز المجيء والغيبة على الله . 

قلنا, الجواب عنه من وجوه : الأول : أن هذا حكاية عنھمء وهم كانوا كفارّاء واعتقاد الكافر 
ليس بحجة» والثاني : أن هذا مجاز. ونظيره قوله تعالی : ہقاف أله بيهم [النحل: ٢٦‏ 
وقوله : إن الزن يود أل ریاعرب: ۷ والثالث : قيام الدلائل القاطعة على أن المجيء والغيبة 
على الله تعالى محال» وأقربها قول الخليل صلوات الله عليه في الرد على عبدة الكواكب :5/9 
أت ٌ ال سے 4 [الأنعام: ۰]۷٦‏ 

. فإن قيل: قوله : أو يأ رَبك لا يمكن حمله على إثبات أثر من آثار قدرته » لأن على هذاالتقدير : 
يصير هذا عين قوله : ٭ از ياق بعش يت ريك فوجب حمله على أن المراد منه إتيان الرب . 

قلنا. الجواب المعتمد أن هذا حكاية مذهب الكفارء فلا يكون حجة» وقيل : يأتي ربك 
بالعذاب» أو يأتي بعض آيات ربك وهو المعجزات القاهرة . 

ثم قال تعالى: يوم باق بض ات دیک لا بقع فسا إيمثا تر کن ءَامَمَتَ ین بر4 وأجمعوا على أن 
المراد بهذه الآيات علامات القیامةء عن البراء بن عازب قال : كنا نتذاكر أمر الساعة إذ أشرف 
علينا رسول الله كله فقال : ما تتذاكرون؟ قلنا: نتذاكر الساعة قال : إنها لا تقوم حنَّى تَرَوْا قبلها 
عشر آيات : الخان؛ وداب الأرْضٍء وخسْمًا بالمشرق» وحَسْفًا بالمغرب» وخسْفًا بجزيرة العرب» 
والدَجّالء وطلُوع الشمس من مَغْرِبھاء ويأجُوج ومَأجُوج» وتُزول عيسى - عليه السلام-» ونار 
تخرج من عدن“( وقوله: 1ر تكن ءَامَتَت ین مَبَلُ4 صفة لقوله : طبَ4 وقوله: ٭ از کیٹ ن 


. الحديث من رواية حذيفة بن أسيد الغفاري‎ )١( 
وأبو‎ ء)۲۲٢٢‎ /۳۹ /٤( صحييم : أخرجه مسلم في كتاب (الفتن)» باب : (في الآيات التي تكون قبل الساعة)‎ 


۲۲٢‏ سورة الأنعام 


إِيكتا َا 4 صفة ثانیة معطوفة على الصفة الأولى» والمعنى : أن أشراط الساعة إذا ظهرت ذهب 
أوان التكليف عندهاء فلم ينفع الإيمان نفسًا ما آمنت قبل ذلك» وما كسبت في إيمانها خيرًا قبل 
ذلك . 

ثم قال تعالى: فل انرأ إِنَا مََنْطِرُونَ € وعيد وتھدید . 
قوله قنالي» :19 ]د الت نذا وق ارا يجنا لكين كو نا انرقم إن 

اہ ۴ ہم يا كنا بعر © » 

قرأحمزة والکسائی (فارقوا) بالألف والباقون رفا 4 ومعنی القراءتين عند التحقيق واحد 
ن الذي تق دته مم الاو وس ر اکر ج نفل فارقه ي الف رن الا ارال 

القول الأول : المراد سائر الملل . قال ابن عباس : يريد المشركين بعضهم يعبدون الملائكة 
ويزعمون أنهم بنات الله وبعضهم يعبدون الأصنام» ويقولون: هؤلاء شفعاؤنا عند الله فهذا 
معنى فرقوا دينهم وكانوا شيعًاء أي فرقا وأحزابًا في الضلالة . وقال مجاهد وقتادة: هم اليهود 
والنصارى» وذلك لأن النصارى تفرقوا فرقاء وكفر بعضهم بعضّاء وكذلك الیھودء وهم أهل 
كتاب واحد» واليهود تكفر النصارى . 

اتوہ ای أن المراد من الآية أخذوا ببعض وتركوا بعضّاء كما قال تعالى : #8 أْفْمَوْسُونَ 

بِبَعْضِ الکتب و وکا ور نے یی سی ٠ل‏ ہہ نل لیے aN‏ ) باه وسلد 

یک آن ا بن الله 7 ویفولورے دومن عض و ڪر عض € [النساء: 8 

سی سس سر ید مس و 
واعلم أن المراد من الآية الحث على أن تكون كلمة المسلمین واحدة» وأن لا يتفرقوا في الدين 
ولايبتدعوا البدع وقوله: لَسَتَ یْہُمَ في عَىَءِ» فيه قولان : الأول : أنت منهم بريء وهم منك 
برآءء وتأويله : إنك بعيد عن أقوالهم ومذاهبهم» والعقاب اللازم على تلك الأباطيل مقصور 
عليهم ولا يتعداهم. والثاني : لست من قتالهم في شيء . قال السدي : يقولون: لم يؤمر 
بقتالهم» فلما أمر بقتالهم نسخء وهذا بعیدء لأن المعنی لست من قتالهم في هذا الوقت في 
شيء» فورد الأمر بالقتال في وقت آخر لا يوجب النسخ . 

ثم قال: نَم أََرْهُمَ إلى أله 4 أي فيما يتصل بالإمهال والإنظارء والاستئصال والإهلاك ط 
کہم ٤‏ کا کاڈ با والمراد الوعید 


داود في كتاب (الملاحم). باب : (أمارات الساعة) (5/ »)۱۸٤ ٤‏ حديث رقم (€۳11( والترمذي في كتاب 
(الفتن) باب رر و حديث رقم ٤۱(‏ ۰ °( وأحمد في (مسندہ) »)٦ /٤(‏ جميعا من 


طريق أبي الطفيل . . 


5١ )11١( الآية رقم‎ 


ا A‏ الو ور تدم 22 ا ومن جآء بألسَيكَة لا مر إل 
لها تم لا ب © » 

فی الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قال بعضهم : الحسنة: قول لا إله إلا اللهء والسيئة هي الشركء وهذا بعيد 
بل يجب أن يكون محمولاً على العموم إما تمسکا باللفظ وإما لأجل أنه حكم مرتب على صف 
مناسب لقن فيقتضي کون الحکعمعللاً بذلك الوصف». فوجب أن يعم لعموم العلة. 

المسألة الثانية : قال الواحدي رحمه الله : حذفت الهاء من عشر والأمثال جمع مثل » والمثل 
مذكر لأنه أريد عشر حسنات أمثالهاء جردت الحخاك رايت الامطال إلى یہر سی 
وحذف الموصوف كثير في الكلام» ويقوي هذا قراءة من قرأ #عَسْرٌ م كاه 4 بالرفع والتنوين . 

المسألة الثالثة ٴ مذھینا أن الثواب تفضل من الله تعالى في الحقيقة» وعلى هذا التقدير فلا 
کی و توشر بين الثواب والتفضل بأن الثواب هو المنفعة المستحقة 
والتفضل هو المنفعة التي لا تكون مستحقة مستحقة د ثم إنهم على تفريع مذاهبهم اختلفوا . فقال بعضهم : 
هذه العشرة تفضل والثواب غيرها وهو قول الجبائي قال : لأنه لو كان الواحد ثوابًا وكانت التسعة 
تفضلاً لزم أن يكون الثواب دون التفضل» وذلك لا يجوزء لأنه لو جاز أن يكون التفضل مساويًا 
للثواب في الكثرة والشرف» لم يبق في التكليف فائدة أصلاً فيصير عبئًا وقبيحَاء ولما بطل ذلك 
علمنا أن الثواب يجب أن يكون أعظم في القدر وفي التعظيم من التفضل . وقال آخرون: لا يبعد 
أن يكون الواحد من هذه التسعة ثوابّاء وتكون التسعة الباقية تفضلاً» إلا أن ذلك الواحد يكون 
أوفر وأعظم وأعلى شأنًا من التسعة الباقية 

المسألة الرابعة: قال بعضهم : التقدير بالعشرة ليس المراد منه التخديد» بل أراد الأضعاف 
مطلقاء كقول القائل لئن أسديت إلي معروفا لأكافئنك بعشر أمثاله» وفی الوعيد يقال : لئن 
كلمتني واحدة لأكلمنك عشرّاء ولا يريد التحديد فكذا ههنا . والدليل على أنه لا يمكن حمله 
على التحديد قوله تعالی : مکل الزن يُنِفِفُونَ أَمْوَلَهُمْ فی سیل او گُتَل حَبَّةٍَ ا أثبتت سَبْعٌ سکاب 
في کل س سب سملت يََمَهُ 4 حو وا ینوٹ لکن كا2 © [البقرة: گی 

اتقات : ومن جآ ايک ملا مر إل ِنْكَهَا4 أي الأجزاء يساويها ويوازيها ازو أبو ذر 
أن النبي ييه قال : «إن الله تعالى قال : الْحَسَئَةُ عَشْرٌ أو أَزِيدُ وَالسَيَِةُ وَاحِدَة أو عفو فالويل لمن 
غلب آحاده أعشاره» 2١7‏ وقال كلل : : (یقول الله إِذَا هَمٌ عَبْدِي بِحَسَئَةٍ فَاكيُبُوهَا لَه حَسَنَةَ وإن لم يعملها 


(۱) صحيح : أخرجه مسلم في (صحیحه) /٤(‏ 1۸ ہے ہہ جح تو 
(۳۸۲۱)ء كلاهما من طريق الأعمش عن المعرور بن سويد عن أبي ذر. . 


۲۲ سورة الأنعام 


رم کہ 


إن عَمِلَهَا فعشر أمثالها وَإِذَا هَمٌ بِسَيْقَة فلآ تكَْبُومَا وإن عملها فسیئة واحدة» “ وقوله: وهم لا 
يو أي لا ینقص من ثواب طاعتهم» ولا يزاد على عقاب سيئاتهم في الآية سؤالان : 

السؤال الأول : كفر ساعة كيف يوجب عقاب الأبد على نهاية التغليظ؟ 

جوابه: أنه كان الكافر على عزم أنه لو عاش أبدًا لبقي على ذلك الاعتقاد أبدّاء فلما كان ذلك 
العزم مؤبدا عوقب بعقاب الأبد خلاف المسلم المذنب» فإنه يكون على عزم الإقلاع عن ذلك 
الذنب» فلا جرم كانت عقوبته منقطعة . 

السؤال الثاني : إعتاق الرقبة بة الواحدة تارة جعل بدلاً عن صيام ستين يومّاء وهو في كفارة 
الظھاں وتارة جعل يدلا عن صيام أيام قلائل» وذلك يدل على أن المساواة غير معتبرة . 

جوابه: أن المساواة إنما تحصل بوضع الشرع وحکمە . 

السؤال الثالث : إذا أحدث في رأس إنسان موضحتين : وجب فيه أرشان» فإن رفع الحاجز 
بينهما صار الواجب أرش موضحة واحدة» فههنا ازدادت الجناية وقل العقاب» فالمساواة غير 


8 0 


معمبرهة . 

وجوابه: أن ذلك من تعبدات الشرع وتحكماته . 

اوق أنه يجب في مقابلة تفويت أكثر كل واحد من الأعضاء دية كاملة» ثم إذا قتله 
وفوت كل الأعضاءء وجبت دية واحدة » وذلك يمتنع القول من رعاية المماثلة . 

وا PE‏ سی 


چو ب 
کئ یڑ اشر ئل 4 علا لي ہت ينتاف کر ا 516 
ريك لد ويلك رت نا ارذ الین © »4 

اعلم أنه تعالى لما علّم رسوله أنواع دلائل التوحید والرد على القائلين بالشركاء والأنداد 
والأضداد وبالغ في ت تقرير إثبات التوحيد» والرد على القائلين بالشركاء والأنداد والأضداد. وبالغ 
في تقریر إثبات التوحيد والنافين للقضاء والقدرء ورد على أهل الجاهلية في أباطيلهم» أمره أن 
يختم الکلام بقوله : ا تی مد ر إل صرطٍ مُسَتَقِيمِ 4 وذلك يدل على أن الهداية لا تحصل إلا 
بالله وانتصب يد لوجهين : أحدهما: على البدل من محل صراط لان معناه هداني ربي 
صراطا مستقيمًا كما قال : ديك مرا مُسَيّقِيمًا# [الفتح : ؟] والثاني : أن يكون التقدير الزموا ديئًاء 
وقوله : فيما قال صاحب (الكشاف) القيّم فيعل من قام كسيد من ساد وهو أبلغ من القائم » وقرأ 
)١(‏ متفق عليه: أخرجه البخاري في كتاب (التوحيد)» باب : (قول الله تعالى: 8 دوت أن دلوا کلام 


صر . 00 حدیث رقم )۷۰٦٢(‏ ومسلم في (صحیحہ) (۱/ ۱۲۸/۱۱۷)؛ كلاهما من طريق 
الأعرج عن أبي هريرة . ۰ 


۲۲۳ (٦٦٢ :۱٦١( الآية رقم‎ 


أهل الكوفة (قِيَمًا) مكسورة القاف خفيفة الياء قال الزجاج : هو مصدر بمعنى القيام كالصغر 

والکبر والحول والشبع› والتأويل دينا ذا قیم ووصف الدين بهذا الوصف على سبيل المبالغة» 

وقوله  :‏ با وعم حَنِيقّ فقوله: ٭ ي بدل من قوله: 9 دبا ق و حَنِيق منصوب على 

الحال من إبراهيم » والمعنى هداني ربي وعرفني ملة إبراهيم حال كونها موصوفة بالحنيفية» ثم 

قال في صفة إبراهيم : # وَمَا كان مِنَّ المشركير» والمقصود منه الرد على المشركين . 

قوله تعالی: ا فل إِنَّ صَلَاتٍ وی وَحيَاىَ وماق لو رب الْعلِينَ © سرب 
صد 


م ويلك أت تا رذ أشي © 4 
اعلم أنه تعالى كما عرفه الدين المستقيم عرفه كيف يقوم به ويؤديه فقوله : ٭ فل إِنَّ صلق 
سی وَحُيَاىَ ومماف لو رب لعل يدل على أنه يؤديه مع الإخلاص وأكده بقوله: # لا سرب 
ا وهذا يدل على أنه لا يكفي في العبادات أن يؤتى بها كيف كانت بل يجب أن يؤتى بها مع 
تمام الإخلاص وهذا من أقوى الدلائل على أن شرط صحة الصلاة أن يؤتى بها مقرونة 
بالإخلاص . 

أما قولہ:٭ وشن فقيل المراد بالنسك الذبيحة بعينهاء يقول: مَنْ فعل كذا فعليه نسك أي دم 
يهريقه» وجمع بين الصلاة والذبح» كما في قوله: ٭فصلِ لريك وا ر4 [الكوثر: ٢اوروی‏ ثعلب 
عن ابن الأعرابى أنه قال : النسك سبائك الفضة» كل سبيكة منها نسيكة» وقيل : للمتعبد ناسك» 
اض شس کی لایر تا كلسي ا لے وهلي اتال 
فالنسك کل ما تقربت به إلى الله تعالى إلا أن الغالب عليه في العرف الذبح وقوله: ## وَعَیایَ 
وَمَمَإقَ4 أي حياتي وموتي لله . 

واعلم أنه تعالى قال:٭ إِنَّ صَلَاقِ وشک وعیای وَمَمَاق پر ري المي فأثبت کون الكل للهء 
2 ئپو9 0و 
كونهما لله أنهما حاصلان بخلق الله تعالی ء فكذلك أن يكون کون الصلاة والنسك لله مفسرًا 
بكونهما واقعين بخلق الله وذلك من أدل الدلائل على أن طاعات العبد مخلوقة لله تعالى . 
وقرأ نافع (وَمَحَيايٌ) ساكنة الياء ونصبها في مماتي» وإسكان الياء في محياي شاذ غير مستعمل › 
لان فيه جمعًا بين ساكنين لا يلتقيان على هذا الحد في نثر ولا نظم» ومنهم من قال: إنه لغة 
لبعضهم » وحاصل الكلام : أنه تعالى أمر رسوله أن یبیّن أن صلاته وسائر عباداته وحياته ومماته 
كلها واقعة بخلق الله تعالى» وتقديره وقضاءه وحكمه» ثم نص على أنه لا شريك له في الخلق : 
والتقدير : ثم يقول 98 ردك أي أي وبهذا التوحید أمرت . 

ثم یقول:* آنا رل تايب أي المستسلمين لقضاء الله وقدر ومعلوم أنه ليس أولاً لكل 
مسلمء فيجب أن یکون المراد كونه أولا لمسلمي زمانه . 


۲٤‏ سورة الأنعام 


9 ۲ ۱ 5 65 4 +2 ر و ر ار 7 ر2 و > 
دوه تعالی: © كل ا غير الله أبقى 3 وهو رت شی ولا جم ڪل یں الا 


صے ع “یع 


رسي د در : ہلا e‏ ہے کا و کے لس >>“ 
عليها 5 7 ل وزد أخرئ ثم لک ریجر عر 

7 ہے 0 

5 ہما فيه نون نون © 4 


اعلم أنه وا ماد محمدا پل بالتوحيد ا وهو أن يقول: ِن سصَلاقِ ونی إلى 
قوله : لا يرك بر4 أمره بأن يذكر ما يجري مجرى الدليل على صحة هذا التوحید وتقریرہ من 
كيين ؟ الأرل: أن أضحاف الفركين امت لانعيبة اا و اق لت ر 
أشركوا بالله والقائلون: بیزدانء وأهرمن وهم الذين قال الله في حقهم : ٭وَجَعلوا یلو سراي 
أن [لائمام: ٠٠٢‏ أشركوا بالله» والقائلون: بأن المسيح ابن الله والملائكة بناتەء أشركوا أيضًا 
بالله» فهؤلاء هم فِرّق المشركين» وكلهم معترفون أن الله خالق الكل» وذلك لأن عبدة الأصنام 
معترفون بأن الله سبحانه هو الخالق للسماوات والأرض» ولكل ما في العالم من الموجودات» 
وهو الخالق للأصنام والأوثان بأسرها. وأما عبدة الكواكب فهم معترفون بأن الله خالقها 
وموجدها. وأما القائلون بيزدان» وهرمن فهم أيضًا معترفون بأن الشيطان محدث» وأن محدثه 
هو الله سبحانه . وأما القائلون بالمسيح والملائكة فهم معترفون بأن الله خالق الكل» فثبت بما 
ذكرنا أن طوائف المشركين أطبقوا واتفقوا على أن الله خالق هؤلاء الشركاء . 

إذا عرفت هذا فالله سبحانه قال له يا محمد : فل لب اق یی رب مع أن هؤلاء الذين اتخذوا 
ربا غير الله تعالی أقروا بأن الله خالق تلك الأشياء» وهل يدخل في العقل جعل المربوب شريكا 
للرب وجعل العبد شريكا للمولى» وجعل المخلوق شریکا للخالق؟ ولما كان الأمر كذلك» 
ثبت بهذا الدليل أن اتخاذ رب غير الله تعالى قول فاسد» ودين باطل . 

الوجه الثاني : في تقرير هذا الكلام أن الموجودہ ]ما واجب لذاته» وإما ممكن لذاته وثبت أن 
الواجب لذاته واحد» فثبت أن ما سواه ممكن لذاته» وثبت أن الممكن لذاته لا يوجد إلا بإيجاد 
الواجب لذاته» وإذا كان الأمر كذلك کان تعالى ربا لكل شيء . 

وإذاثبت هذا فنقول: صریح العقل يشهد بأنه لا يجوز جعل المربوب شريكا للرب وجعل 
المخلوق شریکًا للخالق فهذا هو المراد من قوله: فن اع اگ انی ریا وهو رت گل سور ثم إنه 
تعالى لما بين بوذا الدائل وہ مت ور ریت اله يوضع رر تو رش تيدم 
ولا عقاب» فقال: ٭ وَل َكِب َل ني الا ع4 ومعناه أن إثم الجاني عليهء لا على غيره 
٭ ولا رر وازرة وزد رئ أي لا تؤخذ نفس آثمة بإثم أخرى» کروی ںای ارس فو 
المشركين إلى موضع لا حاكم فيه ولا آمر إلا الله تعالى» فهو قوله: م إل ریک تنگ يَف 

با تم فيد فون . 


الآية رقم (110) ۲۲۵ 
قوله تعالى: ۾ ای جع اڪ تیف الا رّۓ ورقع کے فوق بعض درجت 
لاوک في مآ اتلك له يك تریغ الیتاپ ِنَم مود جحي © 4 

اعلم أن في قولہ: ‏ جَعَلَكُمْ عَلَيفَ الْأَرْضٍ» وجوعًا: أحدها: جعلهم خلائف الأرض لأن 
محمذا عليه الصلاة والسلام خاتم النبيين» فخلفت أمته سائر الأمم . وثانيها: جعلهم يخلف 
بعضهم بعضًا. وثالثها: أنهم خلفاء الله في أرضه يملكونها ويتصرفون فيها . 

ثم قال: ورم بعضكم وق بعْضٍ دَرْجَنتٍ4 في الشرف والعقل؛ والمالء والجاه» والرزق» 
وإظهار هذا التفاوت ليس لأجل العجز والجهل والبخل» فإنه تعالى متعال عن هذه الصفات› 
وإنما هو لأجل الابتلاء والامتحان وهو المراد من قوله: $ يبر في مآ َانَدَيْ4 وقد ذكرنا أن 
حقيقة الابتلاء والامتحان على الله محالء إلا أن المراد هو التكليف وهو عمل لو صدر من 
الواحد منا لكان ذلك شبيها بالابتلاء والامتحان» فسمى لهذا الاسم لأجل هذه المشابهة» ثم إن 
هذا المكلف إما أن يكون مقصرًا فيما كلف به» وإما أن يكون موفرًا فيه» فإن كان الأول كان 
نصيبه من التخويف والترهيب» وهو قوله: #إنَّ ربك سريم اليماب ووصف العقاب بالسرعة» 
لأن ما هو آت قريب» وإن كان الثاني» وهو أن يكون موفرًا في تلك الطاعات كان نصيبه من 
التشريف والترغيب هو قوله : ونم لعفو يحي أي يغفر الذنوب ويستر العيوب في الدنيا بستر 
فضله وكرمه ورحمته» وفي الآخرة بأن يفيض عليه أنواع نعمهء وهذا الکلام بلغ في شرح 
الأعذار والإنذار والترغيب والترهيب إلى حيث لا يمكن الزيادة عليه» وهذا آخر الكلام في 
تفسير سورة الأنعام» والحمد لله الملك العلام . 


4ےہ رو 


صرح 


۲۲ سورة الأعراف 


مكية إلا من آية: ٠١١‏ إلى غاية آية ۱۷۰۸ء فمدنية وآياتها ۲۰٢‏ ذزلت بعد ص 
قوله تعالى: <9 التس © كنك أل لبك ثلا یکن فی صدرك حرج مه لِتُندِر بو 
وَوَكْرى للْمَؤْت © 4 

في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قال ابن عباس : (المص) أنا الله أفصّلء وعنه أيضًا: أنا الله أَعَلّم وأَفسّلء 
قال الواحدي : وعلى هذا التفسير فهذه الحروف واقعة في موضع جمل» والجمل إذا كانت 
ابتداء وخبرًا فقط لا موضع لها من الإعراب» فقوله: أنا الله أعلم» لا موضع لها من الإعراب» 
فقوله: (أنا) مبتدأ وخبره قوله : (الله) وقوله : (أعلم) خبر بعد خبرء وإذا كان المعنى (المص) 
أنا الله أعلم كان إعرابها كإعراب الشيء الذي هو تأويل لهاء وقال السدي : (المص) على هجاء 
قولنا فى أسماء الله تعالى أنه المصور . قال القاضى : ليس هذا اللفظ على قولنا: أنا الله أفصل» 
اراق من خملة غلي تر آنا الله امتلح» أا الله ا معن أا الله الملك» لاه إن كانت العيرة 
بحرف الصاد فهو موجود في قولنا أنا الله أصلح» وإن كانت العبرة بحرف المیم؛ فکما أنه 
موجود في العلم فهو أيضًا موجود في الملك والامتحان» فكان حمل قولنا: (المص) على ذلك 
المعنى بعينه محض التحكم» وأيضًا فإن جاء تفسير الألفاظ بناء على ما فيها من الحروف» من 
غير أن تكون تلك اللفظة موضوعة فى اللغة لذلك المعنى» انفتحت طريقة الباطنية فى تفسير 

نر ألفاظ القراة يما يساكل هذا الطريق» رانائرل سم : إنددمن اسساء:اللهاتعالي نابندہ 
لأنه ليس جعله اسمًا لله تعالى» أولى من جعله اسمًا لبعض رسله من الملائكة› أو الأنبياء» لأن 
الاسم إنما يصير اسمًا للمسمى بواسطة الوضع والاصطلاح» وذلك مفقود ههناء بل الحق أن 
قوله: (المص) اسم لقب لهذه السورة» وأسماء الألقاب لا تفيد فائدة في المسميات» بل هي 
قائمة مقام الإشارات» ولله تعالى أن يسمي هذه السورة بقوله : لالص كما أن الواحد منا إذا 
حدث له ولد فإنه يسميه بمحمد . 

إذا عرفت هذا فنقول: قوله : # الت مبتدأء وقوله : « کت خبره» وقوله : أل إِلْكک 
صفة لذلك الخبر . أي السورة المسماة بقولنا: # الع © كنب أل إِلِكَک . 

فان قيل: الدليل الذي دل على صحة نبوة محمد بيهو أن الله تعالى خصه بإنزال هذا القرآن 
عليه» فما لم نعرف هذا المعنى لا يمكننا أن نعرف نبوته» وما لم نعرف نبوته» لا یمکننا أن 
نحتج بقوله» فلو أثبتنا کون هذه السورة نازلة عليه من عند الله بقوله : لزم الدور . 


الآية رقم ١(‏ ۲) ۲۲۷ 


قلنا: نحن بمحض العقل نعلم أن هذه السورة كتاب أنزل إليه من عند الله . والدليل عليه أنه 
عليه الصلاة والسلام ما تلمذ لأستاذء ولا تعلم من معلمء ولا طالع كتابًا ولم يخالط العلماء 
والشعراء وأهل الأخبارء وانقضى من عمره أربعون سنة» ولم يتفق له شيء من هذه الأحوال» 
ثم بعد انقضاء الأربعين ظهر عليه هذا الكتاب العزيز المشتمل على علوم الأولين والآخرين» 
وصريح العقل يشهد بأن هذا لا يكون إلا بطريق الوحي من عند الله تعالی . فثبت بهذا الدليل 
العقلي أن لتس * كتاب أنزل على محمد يليا من عند ربه وإلهه . 

المسألة الثانية : احتج القائلون بخلق القرآن بقوله : ويرك أل إِليِىَ € قالوا إنه تعالى وصفه 
بكونه منزلاً» والإنزال يقتضي الانتقال من حال إلى حال» وذلك لا يليق بالقديم» فدل على أنه 
محدث . 
وجوابه: أن الموصوف بالإنزال والتنزيل على سبيل المجاز هو هذه الحروف» ولا نزاع في 
كونها محدثة مخلوقة» والله أعلم . 

فإن قیل: فهب أن المراد منه الحروف» إلا أن الحروف أعراض غير باقية» بدليل أنها متوالية» 
وكونها متوالية يشعر بعدم بقائهاء وإذا كان كذلك. فالعرض الذي لا يبقى زمانين» كيف يعقل 
وصفه بالنزول؟ 

والجواب : أنه تعالى أحدث هذه الرقوم والنقوش في اللوح المحفوظ؛ ثم إن الملك يطالع 
تلك النقوش» وينزل من السماء إلى الأرض» ويعلم محمذا تلك الحروف والكلمات» فكان 
المراد بکون تلك الحروف نازلة» هو أن مبلغها نزل من السماء إلى الأرض بها . 

المسألة الثالثة : الذين أثبتوا لله مكانًا تمسكوا بهذه الآية فقالوا: إن كلمة (من) لابتداء الغاية . 
وكلمة (إلى) لانتهاء الغاية . فقوله : "إل إِلَيىَ © يقتضي حصول مسافة مبدؤها هو الله تعالى 
وغايتها محمدء وذلك يدل على أنه - تعالى- مختص بجهة فوق» لأن النزول هو الانتقال من 
فوق إلى أسفل . < 

وجوابه: لما ثبت بالدلائل القاهرة أن المكان والجهة على الله تعالى محال وجب حمله على 
التأويل الذي ذكرناه» وهو أن الملك انتقل به من العلو إلى أسفل . 

ثم قال تعالی: «إدلا یکن فى درك كرح ينهُ4. 

وفي تفسير الحرج فَوَلِان: 

الأول: الحرج : الضيق» والمعنی : لا يضيق صدرك بسبب أن يكذبوك في التبليغ . والثاني : 
لا یک فى صَدْرة رع يَنَهُ 4 أي شك منهء كقوله تعالى: لين كت فى سل مما رآ ا“ 
[يونس: 194] وسمي الشك حرججاء لان الشاك ضيق الصدر حرج الصدرء كما أن المتيقن بر 
الصدر منفسح القلب . 


۲۲۲۸ سورة الأعراف 


ثم قال تعالی:٭ إِدُدزِرَ بي هذه (اللام) بماذا تتعلق؟ فيه أقوال : الأول : قال الفراء: إنه متعلق 
قول « أل لِك على التقديم والتأخير» والتقدیر : كتاب أنزل إليك لتنذر به فلا يكن في 
صدرك حرج منه . 

فإن قيل:فما فائدة هذا التقديم والتأخير؟ 

قلنا,لان الإقدام على الإنذار والتبليغ لا یتم ولا يكمل إلا عند زوال الحرج عن الصدرء فلهذا 
السبب أمره الله تعالى بإزالة الحرج عن الصدرء ثم أمره بعد ذلك بالإنذار والتبليغ . الثاني : قال 
ابن الأنباري : اللام ههنا بمعنى : كي . والتقدیر : فلا يكن في صدرك شك كي تنذر غيرك . 
الثالث : قال صاحب (النظم) : اللام ههنا: بمعنی : أن . والتقدير: لا یضق صدرك ولا يضعف 
عن أن تنذر به» والعرب تضع هذه اللام في موضع (أن) قال تعالى : ٭ بریثورک أن يوا ور امه 
00 (الموبۃ: ۳۲)وفي موضع آخر ئن ليطأ [الصف: م]وهما بمعنى واحد. والرابع : 
تقدير الکلام : إن هذا الكتاب أنزله الله عليك» وإذا علمت أنه تنزيل الله تعالى» فاعلم أن 
عناية الله معك» وإذا علمت هذا فلا يكن في صدرك حرج » لان من كان الله حافظا له وناصرّاء 
لم یخف أحذاء وإذا زال الخوف والضيق عن القلب» فاشتغل بالإنذار والتبليغ والتذكير اشتغال 
الرجال الأبطال» ولا تبال بأحد من أهل الزيغ والضلال والإبطال . 

ثم قال:٭ وَوگری مين قال ابن عباس : يريد مواعظ للمصدقين . قال الزجاج : وهو اسم 
في موضع المصدر . قال الليث : الذكرى اسم للتذكرة» وفي محل ذكرى من الإعراب وجوه قال 
الفراء: يجوز أن يكون في موضع نصب على معنى: لتنذر به ولتذکرء ويجوز أن يكون رفعًا 
بالرد على قوله : # کت والتقدیر : كتاب حق وذكرى» ويجوز أيضًا أن يكون التقدير» وهو 
ذكرى» ويجوز أن يكون خفضاء لأن معنی لتنذر به» لأن تنذر به فهو في موضع خفف: لأن 
المعنى للإنذار والذكرى . 

فإن قیل:لم قيد هذه الذكرى بالمؤمنين؟ 

قلنا مو نظير قوله تعالى : «إهدى لین » [البقرة: ؟#والبحث العقلى فيه أن النفوس البشرية 
عاق تی تار يليك ا جاح بح عن عانم الب واف طلب اللاات اجا 
والشهوات الجسدانية ونفوس شريفة مشرقة بالأنوار الإلهية مستعدة بالحوادث الروحانية» فبعثة 
الأنبياء والرسل في حق القسم الأول» إنذار وتخويف» فإنهم لما غرقوا في نوم الغفلة ورقدة 
الجهالة» احتاجوا إلى موقظ يوقظهم» وإلى منبه ينبههم . وأما في حق القسم الثاني فتذكير 
وتنبيه» وذلك لان هذه النفوس بمقتضى جواهرها الأصلية مستعدة للانجذاب إلى عالم القدس 
والاتصال بالحضرة الصمديةء إلا أنه ربما غشيها عَوَاشٍِ من عالم الجسم» فيعرض لها نوع 
ذهول وغفلة» فإذا سمعت دعوة الأنبياء واتصل بها أنوار أرواح رسل الله تعالى» تذكرت 
مركزها وأبصرت منشأهاء واشتاقت إلى ما حصل هنالك من الروح والراحة والريحان» فثبت أنه 


الآية رقم )١(‏ ۲۲۹ 
تعالی إنما أنزل هذا الكتاب على رسوله ليكون إنذارًا فی حق طائفة» وذكرى في حق طائفة 
آخری والله أعلم . 
قوله تعالى: # کک نک ولا يعوا من دونه ازلیاء يلا کا 
روت © 4 

اعلم أن أمر الرسالة إنما یتم بالمُرْسِل وهو الله سبحانه وتعالى والمرْسّل وهو الرسول؛ 
والمُزْسّل إليهء وهو الأمة فلما أمر في الآية الأولى الرسول بالتبليغ والإنذار مع قلب قويء 
وعزم صحيح أمر المرسل إليه . وهم الأمة بمتابعة الرسول . فقال: « ایوا مآ ال لک بن ريي 

وقي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : :قال الحسن : یا ابن آدمء أمرت باتباع كتاب الله وسنة رسوله. 

واعلم أن قولہ: «( انوا ما اَل کم ين رَبك يتناول القرآن والسنة . 

فإن قيل:لماذا قال : « ارد للك وإنما أنزل على الرسول . 

قلغا:إنه منزل على الكل بمعنی أنه خطاب للكل . 

إذا عرفت هذا فنقول:هذه الآية تدل على أن تخصيص عموم القرآن بالقياس لا يجوز لأن عموم 
القرآن منزل من عند الله تعالى . والله تعالى أوجب متابعته» فوجب العمل بعموم القرآن ولما 
وجب العمل به امتنع العمل بالقياس» وإلا لزم التناقض . 

فان قالوا:لما ورد الأمر بالقياس فى القرآن. وهو قوله: #فأعَتروا# [الحشر: ٢اکان‏ العمل 
بالقياس عملا بما أنزل الله . ۱ 

قلغا هب أنه كذلك إلا أنا نقول : الآية الدالة على وجوب العمل بالقياس إنما تدل على الحكم 
المثبت بالقیاس؛ لا ابتداء بل بواسطة ذلك القياس . وأما عموم القرآن» فإنه يدل على ثبوت 
ذلك الحكم ابتداء لا بواسطة» ولما وقع التعارض کان الذي دل عليه ما أنزله الله ابتداء أولى 
بالرعاية من الحكم الذي دل عليه ما أنزله الله بواسطة شيء آخرء فكان الترجيح من جانبنا . 
والله أعلم / 

المسألة الثانية : قوله تعالى : « ولا يعوا ین دونو أليا قالوا معناه ولا تتولوا من دونه أولياء 
من شياطين الجن والإنس فيحملوكم على عبادة الأوثان والأهواء والبدع . ولقائل أن یقول : 
الآية تدل على أن المتبوع إما أن يكون هو الشيء الذي أنزله الله تعالى أو غيره . 

أما الأول:فهو الذي أمر الله باتباعه . 

وأما الثاني:فهو الذي نهى الله عن اتباعه» فكان المعنى أن كل ما يغاير الحكم الذي أنزله الله 
تعالى فإنه لا يجوز اتباعه . 

إذا ثبت هذا فنقول:إن نفاة القياس تمسکوا به في نفي القياس . فقالوا الآية تدل على أنه لا 


۳ سورة الأعراف 
يجوز متابعة غير ما أنزل الله تعالى والعمل بالقياس متابعة لغير ما أنزله الله تغالى» فوجب أن لا 
یجوز . 

فإن قالوا, لما دل قوله : را4 ررر ہم على العمل بالقياس كان العمل بالقياس عملا بما 
أنزله الله تعالى أجيب عنه بأن العمل بالقياس» لو كان عملا ہما أنزله الله تعالی؛ سو 
العمل بمقتضى القياس كافرًا لقوله تعالى: ومن لم یکر یکا رل ال ویک هم الكرون» 
[المائدة: 44] وحیث أجمعت الأمة على عدم التكفير علمنا أن العمل بحكم چو نا 
أنزله الله تعالى» وحينئذ يتم الدلیل . 

وأجاب عنه مثبتو القياس: بأن کون القياس حجة ثبت بإجماع الصحابة والإجماع دليل قاطع وما 
ذكرتموه تمسك بظاهر العموم» وهو دليل مظنون والقاطع أولى من المظنون . 

واجاب, الأولون بأنكم أثبتم أن الإجماع حجة بعموم قوله : َي عير سیل الوم [انساء: 
۶ کو ھا قوله : ايك جملنکم أَمَّهُ وسطا [البقرة : 1 و مومع قوله : کم حر َم أرجت 

یں امو مروف وَتَنْهَوَْ عن المنكر # رال ىررن: .۱۰م وبعموم قوله عليه الصلاة والسلام : 

0 الضلالَة۱(۷) وعلى هذا فإثبات كون الإجماع حجة» فرع عن التمسك 
بالعمومات» والفرع لا يكون أقوى من الأصل . 

فاجاب مثبتو القياس: بأن الآيات والأحاديث والإجماع لما تعاضدت في إثبات القیاس قويت 
القوة وحصل الترجيح . والله أعلم . 

المسألة الثالثۃ : الحشوية الذين ينكرون النظر العقلي والبراهين العقلية» تمسكوا بهذه الآية 
وهو بعيد لأن العلم بكون القرآن حجة موقوف على صحة التمسك بالدلائل العقلية» فلو جعلنا 
القرآن طاعِئًا في صحة الدلائل العقلية لزم التناقض وهو باطل . 

المسألة الرابعة: قرأ ابن عامر (قليلاً ما يتذكرون) بالياء تارة والتاء أخرى . وقرأ حمزة 
والكسائي وحفص عن عاصم بالتاء وتخفيف الذالء والباقون بالتاء وتشديد الذال. قال 
الواحدي رحمه الله : تذكرون أصله تتذكرون فأدغم تاء تفعل في الذال لأن التاء مهموسة› 
والذال مجهورة والمجهور أزيد صوئًا من المھموس؛ > فحسن إدغام الأنقص في الأزيدء وما 
موصولة بالفعل وهي معه بمنزلة المصدر . فالمعنى : قليلاً تَذَّكركم» وأما قراءة ابن عامر 


)١(‏ إسئاده ضعيف : أخرجه ابن ماجه في (سننه) (۲/ 07 17)) حديث رقم (۴۹۵۰) من طريق الولید بن مسلم 
حدثنا معان بن رفاعة السلامي حدثني أبو خلف الأعمى قال سمعت أنس بن مالك يقول سمعت رسول الله یه 
يقول. . . فذكره» وفي (مصباح الزجاجة) (5/ .)١59‏ 

قال : هذا إسناد ضعيف لضعف أبي خلف الأعمى واسمه حازم بن عطار رواهعبد بن حميد ثنایزید بن هارون أنبأ 
بقية بن الوليد بن معاذ فذكره ورواه أبويعلى الموصل ثنا داود بن رشيد ثنا الوليد فذكره بإسناده ومتنه وقد روى هذا 
الحديث من حديث أي ذر وأبي مالك الأشعري وابن عمر وأبي نصرة وقدامة بن عبد الله الكلابي وفي كلها نظر قاله 
شيخنا العراقي رحمه الله وضعفه الألباني في (ضعيف ابن ماجه) .)۸۵٦(‏ 


الآية رقم )٥ ٤(‏ ۲ 
(يتذكرون) بیاء وتاء فوجهها أن هذا خطاب للنبي كَل أي قليلاً ما يتذكر هؤلاء الذين ذكروا بهذا 
الخطاب» وأما قراءة حمزة والكسائي وحفص» خفيفة الذال شديدة الكاف» فقد حذفوا التاء 
التي أدغمها الأولونء وذلك حسن لاجتماع ثلاثة أحرف متقاربة والله أعلم . قال صاحب 
(الکشاف): وقرأ مالك بن دينار ولا تبتغوا من الابتغاء من قوله تعالی : 9ومن يبتع عير ألإسكم 

دیا [آل عمران : ۸۵]. 


٠‏ ۰" سس 75 52 5 ی ر ا بے سے 2 ہھرے سم جم رر 2 ر 
قوله تعالى: «9 وکم من ص۵ ١‏ ها باسنا بیلتا أ پلوت © نما کان 


اعلم أنه تعالى لما أمر الرسول عليه الصلاة والسلام بالإنذار والتبلیغ ء وأمر القوم بالقبول 
والمتابعة ذكر في هذه الآية ما في ترك المتابعة والإعراض عنها من الوعید . 

وفی الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قال الزجاج : موضع كم رفع بالابتداء وخبره أهلكناها. قال: وهو أحسن 
من أن يكون في موضع نصب لأن قولك زيد ضربته أجود من قولك زيدا ضربته» والنصب جيد 
عربي أيضا كقوله تعالی : تا کی شیو علق قر [القمر: .]٤٤‏ 

المسألة الثانية : قیل : في الآية محذوف والتقدير: وكم من أهل قرية ويدل عليه وجوه: 


سم ر 


أحدها : قولہ : #مَبَادَهَا بَأَسّنَاك والبأس لا يليق إلا بالأهل . وثانيها: قوله : أو هُمَ قايرت فعاد 
الضمير إلى أهل القرية . وثالٹھا : أن الزجر والتحذير لا یقع للمكلفين إلا بإهلاكهم . ورابعها: 
أن معنى البيات والقائلة لا يصح إلا فيهم . 

فإن قيل: فلماذا قال أهلكناها؟ أجابوا بأنه تعالى رد الكلام على اللفظ دون المعنى كقوله 
تعالى : وين ین مَريَةِ عدت 4 [الطلاق: 1۸ فرده على اللفظ . ثم قال : «أعدّ الم هج [الطلاق: ]٠١‏ فرده 
على المعنى دون اللفظ» ولهذا السبب قال الزجاج : ولو قال فجاءهم بأسنا لكان صواباء وقال 
بعضهم: لا محذوف في الآية والمراد إهلاك نفس القرية لأن في إهلاكها بهدم أو خسف أو 
غيرهما إهلاك من فيهاء ولأن على هذا التقدير يكون قوله : # مَجَادَهَا بَأُسْنَاِ محمولاً على ظاهره 
ولا حاجة فيه إلى التأويل . ) 

المسألة الثالثة : لقائل أن يقول: قوله : وکہ يّن كَرْيَةٍ أهككها فَجاها بأستاه يقتضى أن يكون 
الإهلاك متقدمًا على مجيء البأس وليس الأمر كذلك» فإن مجيء البأس مقدم على الإهلاك 
والعلماء أجابوا عن هذا السؤال من وجوہ: الأول: المراد بقوله: ٭ أَمْلَكتَه4 أي حكمنا 
بهلاكها فجاءها بأسنا. وثانيها: كم من قرية أردنا إهلاكها فجاءها بأسنا كقوله تعالی : لدا مثو 
إلى الصاو فاعسلوا وجوىة 4 [المائدة: 5] وثالثها: أنه لو قال وكم من قرية أهلكناها فجاءهم 
إهلاكنا لم يكن السؤال واردًا فکذا ههنا لأنه تعالی عبر عن ذلك الإهلاك بلفظ البأس . فإن 


۳۲ سورة الأعراف 


قالوا: السؤال بَاقیء لأن الفاء فی قوله: # مايا بأش# فاء التعقيب» وهو يوجب المغايرة. 
فنقول: الفاء قد تجيء بمعنى التفسير كقوله عليه الصلاة والسلام : ١لا‏ يَقْيَل الله صَاَة أحدكم 
حَتّی يَضْعَْ الطَهُورَ مَوَاضِعَهُء فَيَفْسِلَ وَجْهَهُ وَيَدَيْهِه (١»فالفاء‏ في قوله : (فیغسل) للتفسیرء لأن غسل 
الوجه واليدين كالتفسير لوضع الطهور مواضعه . فكذلك ههنا البأس جار مجرى التفسير» لذلك 
الإهلاك» لأن الإهلاك» قد یکون بالموت المعتاد» وقد يكون بتسليط البأس والبلاء عليهم»› 
فكان ذکر البأس تفسيرًا لذلك الإهلاك . الرابع : قال الفراء: لا يبعد أن يقال البأس والهلاك 
يقعان معا كما يقال : أعطيتني فأحسنت» وما كان الإحسان بعد الإعطاء ولا قبله» وإنما وقعا معًا 
فكذا ههناء وقوله: # ب4 قال الفراء يقال: بات الرجل يبيت بيتاء وربما قالوا بياتا قالوا: 
وسمي البيت بیتّا لأنه يبات فيه . قال صاحب (الکشاف): قوله : 9# ب4 مصدر واقع موقع الحال 
بمعنى بائتین وقوله  :‏ او هم کا بأو 

فيه بحناق: 

الِیحٹ الأول : أنه حال معطوفة على قوله : # ب كأنه قيل : فجاءها بأسنا بائتین أو قائلین . 
قال الفراء : وفيه واو مضمرة» والمعنى : أهلكناها فجاءها بأسنا بياتا أو وهم قائلونء إلا أنهم 
استثقلوا الجمع بين حرفي العطف؛ ولو قيل : كان صوابًاء وقال الزجاج : إنه ليس بصواب لأن 
واو الحال قريبة من واو العطف» فالجمع بينهما يوجب الجمع بين المثلين وأنه لا یجوزء ولف 
قلت : جاءني زيد راجلا وهو فارس لم يحتج فيه إلى واو العطف . 

البحث الثاني : كلمة (أو) دخلت ههنا بمعنى أنهم جاءهم بأسنا مرة ليلا ومرة نھارّاء وفي 
القيلولة قولان: قال الليث : القيلولة نومة نصف النهار. وقال الأزهري: القيلولة عند العرب 
الاستراحة نصف النهار إذا اشتد الحر» وإن لم يكن مع ذلك نوم» والدليل عليه : أن الجنة لا نوم 


و ا مرك 22 


فيها والله تعالى يقرل : #أَصِحبٌ حب الْجَنَّةٍ يد حير مستقرا وَآَحْسنُ مقبلا» [الفرقان: . ؛,]ومعنى الآية 
ا راسي اا رن ئمون» أو نهارًا وهم قائلون 
والمقصود: أنهم جاءهم العذاب على حين غفلة منهم من غير تقدم أمارة تدلهم على نزول ذلك 
العذاب» فكأنه قيل : للكفار لا : تغتروا بأسباب الأمن والراحة والفراغء فإن عذاب الله إذا وقع ء 
وقع دفعة من غير سبق أمارة فلا تغتروا بأحوالكم . 

ثم قال تعالى:* متا كن دعوم قال أهل اللغة: : الدعوى اسم يقوم مقام الادعاء؛ ومقام 
الدعاء. حكى سيبويه : اللهم أشركنا في صالح دعاء المسلمین : ودعوى المسلمين . قال ابن 
عباس : فما كان تضرعهم إذ جاءهم بأسنا إلا أن قالوا: إنا كنا ظالمين فأقروا على أنفسهم 
بالشرك . قال ابن الأنباري : فما كان قولهم إذ جاءهم بأسنا إلا الاعتراف بالظلم والإقرار 


(١)ذكره‏ ابن حجر في (تلخيص الحبير) (۱/ »)٥۹‏ حدیث رقم (57)» وقال: لم أجده بهذا اللفظ . 


بالإساءة وقوله : إل أن مَالُوأ4 الاختیار عند النحويين أن يكون موضع (أن) رفعًا بكان ويكون 
قوله : دعو 4 نصبًا كقوله: قتا ڪات جَواب توي إلا أن لو [العمل: 107 وقوله : كان 
عبتا ما نی التار 4 [الحشر: ]١١‏ وقوله: تا كن ممتہم إل أن [الجائية: ]١‏ قال: ويجوز أن 
یکون أيضًا على الضد من هذا بان يكون الدعوى رفتاء وا َ4 نصبا كقوله تعالی ا 
البو أن تَوّلُوا) [البقرة : : ۷۷] على قراءة من رفع البرء والأصل في هذا الباب أنه إذا حصل بعد كلمة 
كان معرفتان فأنت بالخيار في رفع أيهما شثت؛ وفي نصب الآخر كقولك كان زيد أخاك وإن 
شئت كان زيدًا أخوك . قال الزجاج : إلا أن الاختيار إذا جعلنا قوله : عو في موضع رفع 
أن يقول: (ِفَمَا كانت دَعُواهُم) فلما قال : (كان) دل على أن الدعوى في موضع نصب» ويمكن 
أن يجاب عنه بأنه يجوز تذكير الدعوی؛ وإن كانت رفعًا فتقول : كان دعواه باطلاء وباطلة؛ 
والله أعلم . 

قوله تعالى: « ملسلا الیے اتیل ايهر وسات امن ج فصن لمم 


في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : في تقرير وجه النظم وجهان : 

الوجه الأول : أنه تعالى لما أمر الرسل في الآية المتقدمة بالتبليغ» وأمر الأمة بالقبول 
والمتابعة» وذكر التهديد على ترك القبول والمتابعة بذكر نزول العذاب في الدنياء أتبعه بنوع آخر 
من التهديد» وهو أنه تعالى يسأل الكل عن كيفية أعمالهم يوم القيامة . 

الوجه الثاني : أنه تعالى لما قال: لا کان مویہ إِدْ ےم بَأسنآ إل أن قا نا كا تین 4 
[الأعراف: ]٥‏ أتبعه بأنه لا يقع يوم القيامة الاقتصار على ما يكون منهم من الاعتراف بل ينضاف إليه 
أنه تعالى يسال الكل عن كيفية أعمالهمء وبين أن هذا السؤال لا يختص بأهل العقاب بل هو عام 

في أهل العقاب وأهل الثواب . 

المسألة الثانية : : الیک اتیل لَه هم الأمت والجرسارة عم الربيل» ق تال ا 
يسأل هذين الفريقين» ونظير هذه الآية قوله : فريك لَنْسَائَمُمْ اين عا كوأ يسرد 
[الحجر: ۹۲ء ۹۳], 

ولقائل أن يقول: : المقصود من السؤال أن يخبر المسؤول عن كيفية أعماله فلما أخبر الله عنهم 
في الآية المتقدمة أنهم يقرون بأنهم كانوا ظالمين» فما الفائدة في ذكر هذا السؤال بعده؟ وأيضًا 
قال تعالى بعد هذه الایة : تفص علوم عار فإذا کان يقصه عليهم بعلي ء فمامعنی هذا 
السؤال؟ 

والجواب : أنهم لما أقروا بأنهم كانوا ظالمين مقصرين» سئلوا بعد ذلك عن سبب ذلك الظلم 
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والتقصيرء والمقصود منه التقريع والتوبيخ . 

فإن قيل: فما الفائدة في سؤال الرسل مع العلم بأنه لم يصدر عنهم تقصير ألبتة؟ 

قلنا, لأنهم إذا أثبتوا أنه لم يصدر عنهم تقصير ألبتة التحق التقصير بكليته بالأمة» فيتضاعف 
إكرام الله في حق الرسل لظهور براءتهم عن جميع موجبات التقصيرء ويتضاعف أسباب الخزي 
والإهانة في حق الكفار» لما ثبت أن كل التقصير كان منهم . 

ثم قال تعالى: #اتَلنتْصَّنَّ کیم يول 4 والمراد أنه تعالى یکرر ويبين للقوم ما أعلنوه وأسروه من 
أعمالهم » وأن یقص الوجوه التي لأجلها أقدموا على تلك الأعمال» ثم بين تعالى أنه إنما يصح 
منه أن يقص تلك الأحوال عليهم لأنه ما كان غائبًا عن أحوالهم بل كان عالمًا بها؟ وما خرج عن 
علمه شيء منهاء وذلك يدل على أن الإلهية لا تكمل إلا إذا كان الإله عالمًا بجميع الجزئیات ء 
حتى يمكنه أن يميز المطيع عن العاصي؛ والمحسن عن المسيء» فظهر أن كل من أنكر كونه 
تعالى عالمًا بالجزئيات» امتنع منه الاعتراف بكونه تعالى آمرًا ناهيًا مثيبًا معاقبّاء ولهذا السبب 
فإنه تعالى أينما ذكر أحوال البعث والقيامة بين كونه عالمًا بجميع المعلومات . 

المسألة الثالثة : قوله تعالى : نمس کیم بر 4 يدل على أنه تعالى عالم بالعلمء وأن قول 
من يقول : إنه لا علم لله قول باطل . 

فإن قيل: كيف الجمع بين قوله : فسا أ أل اليه وكساك الْمرْسَنَ4 [الاعراف: +] 
وبين قوله: ومین لا يشل عن دلو ان ولا جا [الرحمن: ] وقوله: ولا ستل عن ويه 
أَلْمَجِرمُنَ #* [القصص : ۷۸] . 

قلنا فيه وجوه: أحدها: أن القوم لايسألون عن الأعمالء لأن الکتب مشتملة عليها ولكنهم 
يسألون عن الدواعي التي دعتهم إلى الأعمال» وعن الصوارف التي صرفتهم عنها. وثانيها: أن 
السؤال قد يكون لأجل الاسترشاد والاستفادة» وقد يكون لأجل التوبيخ والإهانة» كقول القائل 
ألم أعطك» وقوله تعالى : أل مهد إِلَُمْ بی 51مْ4 زيس: .+] قال الشاعر : 

ألستَمْ خير من ركب المَطايَا(" 

إذا عرفت هذا فنقول: إنه تعالى لا يسأل أحذا لأجل الاستفادة والاسترشاد. ويسألهم لأجل 
توبيخ الكفار وإهانتهم» ونظيره قوله تعالى : مل بش لی بض يسلو [الصافات: /0] ثم قال : 
للا أشاب يته ہرم ولا ينألو [المؤمدون: ٠۱‏ فإن الآية الأولى تدل على أن المسألة 
الحاصلة بينهم إنما كانت على سبيل أن بعضهم يلوم بعضّاء والدليل عليه قول: اقل يسيم عل 
مض بتو [ادهدم: ٣‏ وقوله : 56 أنسَاب ينهم ہرہز ولا تسار [المؤمنون: ]10١‏ معناه أنه لا 
يسأل بعضهم بعضًا على سبيل الشفقة واللطف› لأن النسب يوجب الميل والرحمة والإكرام . 


. البيت لابن نباتة وقد تقدمت ترجمته‎ )١( 


الآية رقم (۹۰۸) ۲ 

والوجه الثالث.: في الجواب : أن يوم القيامة يوم طويل ومواقفها كثيرة» فأخبر عن بعض 
الأوقات بحصول السؤال؛ وعن بعضها بعدم السؤال . 

المسألة الرابعة : الآية تدل على أنه تعالى يحاسب كل عباده» لأنهم لا يخرجون عن أن 
يكونوا رسلا أو مرسلاً إليهم» ويبطل قول من يزعم أنه لا حساب على الأنبياء والکفار . 

المسألة الخامسة : الآية تدل على كونه تعالى متعاليًا عن المكان والجهة» لأنه تعالى قال : 

ا كا عبت ولو كان تعالی على العرش لكان غائبًا عنا . 

فإن قالوا: نحمله على أنه تعالى ما كان غائبًا عنهم بالعلم والإحاطة . 

قلنا: هذا تأويل والأصل في الکلام حمله على الحقيقة . 

فإن قالوا: فأنتم لما قلتم أنه تعالى غير مختص بشيء من الأحياز والجهات» فقد قلتم أيضا 
بكونه غائبا . 

قلنا: هذا باطل لأن الغائب هو الذي يعقل أن يحضر بعد غيبة» وذلك مشروط بكونه مختصًا 
بمكان وجهة» فأما الذي لا يكون مختصًا بمكان وجهة وكان ذلك محالاً فی حقه» امتنع وصفه 
بالغيبة والحضورء فظهر الفرق والله 0 
GCN 9: 5‏ 
وسن حَمَّتَ مَوَزِسُم دَوْلَيِكَ الدنَ سرا اشم پکا كنأ ايتا يره © 4 

اعلم أنه تعالى لما بين في الایة الأولى أن من جملة أحوال القيامة السؤال والحساب» بين في 
هذه الآية أن من جملة أحوال القيامة أيضًا وزن الأعمال. 

وفی الآية مسائل: 

المسألة الأولى : « ولورد مبتدأ وف يَوْمَيِذِ» ظرف له و#األْحَّ» خبر المبتدأء ويجوز أن 
يكون # وميد مي الخبر و الح صفة للوزن» أي والوزن الحق» أي العدل يوم يسأل الله الأمم 
والرسل . 

المسألة الثانية : في تفسير وزن الأعمال قولان: الأول : في الخبر أنه تعالى ينصب ميزانًا له 
لسان وكفتان يوم القيامة يوزن به أعمال العباد خيرها وشرهاء ثم قال ابن عباس : أما المؤمن 
ہے سر و ور فتوضع في كفة الميزان فتثقل حسناته على سيئاته› فذلك قوله: 
لسن فلت موزِيثكم اولك اتيك هم ايد الناجون قال وهذا كما قال في سورة الأنبياء : ونع 
الموَزنَ سط پور لعو کک ]کت 27 ضس سيا € [الأنبياء : ١‏ وأما كيفية وزن الأعمال على هذا 
القول ففيه وجوہ : أحدهما: أن أعمال المؤمن تتصور بصورة حسنة؛ وأعمال الکافر بصورة. 
قبيحة» فتوزن تلك الصورة كما ذكره ابن عباس . والثاني : أن الوزن يعود إلى الصحف التي 
تكون فيها أعمال العباد مکتوبةء وسئل رسول الله گلا عما يوزن يوم القيامة فقال: (الصحف) 


۲۲٦‏ سورة الأعراف 
وهذا القول مذهب عامة المفسرين في هذه الآية» وعن عبد الله بن سلامء أن ميزان رب 
العالمين ينصب بين الجن والإنس يستقبل به العرش إحدى كفتي الميزان على الجنةء والأخرى 
على جهنم » ولو وضعت السموات والأرض في إحداهما لوسعتهن» وجبريل آخذ بعموده ينظر 
إلى لسانەء وعن عبد الله بن عمر رضي الله عنه قال : قال رسول الله 6 : «يُؤتى بِرَجُل يَوْمَ 
الْقِيَامَةٍ إلى الميزان ويؤتى له بتسعة وتسعين بجلا > كل سِجُل منها مد البَصَرِ فيها خطاياه وذنوبه 
فتوضع في كفة الميزان ثم يخرج له قرطاس كالأنملة فيه شهادة أن لا إله إلا الله وأن محمدًا عبده 
ورسوله يوضع في الأخرى فترجح۱۷) وعن الحسن: بينما الرسول پل ذات يوم واضع رأسه في 
حجر عائشة رضي الله عنها قد أغفى فسالت الدموع من عينها فقال: (مَا أَصَابَكَ مَا أَبْكَاكَ؟) 
فقالت : PAA E‏ فقال لها: «يُحْشَرُونَ خفاة غرَاة غُرْلا) لكل 
مر يہ ومين سا نيه رى , بم لا يذكر أحد أحدًا عند الصحف؛ ور ا ت 
والسيئات» وعن عبيد بن عمير يؤتى بالرجل العظيم الأكول الشروب فلا يكون له وزن بعوضة . 

والقول الثانى : وهو قول مجاهد والضحاك والأعمش؛ أن المراد من الميزان العدل والقضاء 
وكثير من المتأخرين ذهبوا إلى هذا القول» وقالوا حمل لفظ الوزن على هذا المعنى سائغ في 
اللغة والدليل عليه فوجب المصير إليه . وأما بيان أن حمل لفظ الوزن على هذا المعنى جائز في 
اللغةء فلأن العدل في الأخذ والإعطاءء لا يظهر إلا بالكيل والوزن في الدنيا فلم يبعد جعل 
الوزن كناية عن العدل» ومما يقوي ذلك أن الرجل إذا لم يكن له قدرة ولا قيمة عند غيره يقال : 
إن فلانًا لا يقيم لفلان وزنًا قال تعالى : فلا فلا نم طم وم اقم وديا © [الكهف: ۲٠٠١‏ ويقال أيضًا فلان 
استخف بفلان» ويقال هذا الكلام في وزن هذا وفي وزانه» أي يعادله ويساويه مع أنه ليس هناك 
وزن في الحقيقة قال الشاعر : 

قد كنت قبل لقائكم ذا قوة عندي لكل مخاصم ميزانه 

أراد عندي لكل مخاصم كلام يعادل كلامه فجعل الوزن مثلا للعدل . 

إذاثبت هذا فنقول: وجب أن يكون المراد من هذه الآية هذا المعنى فقط والدليل عليه أن 
الميزان» إنما يراد ليتوصل به إلى معرفة مقدار الشيء› ومقادير الثواب والعقاب لا يمكن 
إظهارها بالميزان» لأن أعمال العباد أعراض وهي قد فنيت وعدمت» ووزن المعدوم محال» 
وأيضًا فبتقدير بقائها كان وزنها محالاً» وأما قولهم الموزون صحائف الأعمال أو صور مخلوقة 
)١(‏ صتحيمم : أخرجه الترمذي في (سننه) /٥(‏ ٢۲)ء‏ حديث رقم (۹ ۳٦۲)ء‏ وابن ماجه في (سننه) (1/ ۷٤٢۱)ء‏ 
حديث رقم (٤٤٣٥)ء‏ وأحمد في (مسندہ) (۲/ ۲۱۳)ء حديث رقم (1445)» جميعًا من طريق أبي عبد الرحمن 
المعافري عن عبد الله بن عمرو بن العاص . . . به وأورده الألباني في (الصحيحة) )۲٥٢٢(‏ وقال : : صحيح . 
(") متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الرقاق)ء باب : (الحشر)(١١/‏ ۳۸۵)ء حديث رقم (1075) من طريق 


عمرو بن دینار. . > بە» ومسلم في كتاب (الحنة)ء باب : (فناء الدنيا وبيان الحشر) )۲۱۹١ /٥۷ /٤(‏ من طريق 
ا رت المغيرة) عن سعيد بن جبير . . 


الآية رقم (۸ 0۹ ۲۷ 


على حسب مقادير الأعمال . فقول : المكلف يوم القيامة» إما أن يكون مقرًا بأنه تعالى عادل 
حكيم أو لا يكون مقرًا بذلك فإن كان مقرًا بذلك» فحینئذ كفاه حكم الله تعالى بمقادير الثواب 
والعقاب في علمه بأنه عدل وصواب وإن لم يكن مقرًا بذلك لم يعرف من رجحان كفة الحسنات 
على كفة السيئات أو بالعكس حصول الرجحان لاحتمال أنه تعالى أظهر ذلك الرجحان لا على 
سبيل العدل والإنصاف فثبت أن هذا الوزن لا فائدة فيه ألبتة» أجاب الأولون وقالوا إن جميع 
المکلفین يعلمون يوم القيامة أنه تعالى منزه عن الظلم والجورء والفائدة في وضع ذلك الميزان 
أن يظهر ذلك الرجحان لأهل القيامة» فإن کان ظهور الرجحان في طرف الحسنات» ازداد فرحه 
وسروره بسبب ظهور فضله وكمال درجته لأهل القيامة وإن كان بالضد فيزداد غمه وحزنه وخوفه 
وفضيحته في موقف القيامة» ثم اختلفوا في كيفية ذلك الرجحان» فبعضهم قال يظهر هناك نور 
فى رجحان الحسنات» وظلمة فی رجحان السيئات» وآخرون قالوا بل بظهور رجحان في 
الكفة . ۱ ۱ 

المسألة الثالثة : الأظهر إثبات موازين في يوم القيامة لا ميزان واحد والدليل عليه قوله : 
وضع الْموزِينَ الفط لور الْقيَمَةِ 4 الأنبياء: 49] وقال في هذه الآية: #مَمن تقلت مَوزیثۂ # وعلى 
هذا فلا يبعد أن يكون لأفعال القلوب ميزان» ولأفعال الجوارح ميزان» ولما یتعلق بالقول ميزان 
آخر . قال الزجاج : إنما جمع الله الموازين ههناء فقال: #فمن تَتْلَتَ مَوزِيكُمٌ 4 ولم يقل ميزانه 
لوجهين : الأول: أن العرب قد توقع لفظ الجمع على الواحد . فيقولون: خرج فلان إلى مكة 
على البغال . والثاني : أن المراد من الموازین ههنا جمع موزون لا جمع ميزان وأراد بالموازين 
الأعمال الموزونة ولقائل أن يقول هذان الوجهان يوجبان العدول عن ظاهر اللفظ» وذلك إنما 
يصار إليه عند تعذر حمل الكلام على ظاهره ولا مانع ههنا منه فوجب إجراء اللفظ على حقيقته 
فكما لم يمتنع إثبات ميزان له لسان وكفتان فكذلك لا يمتنع إثبات موازين بهذه الصفة» فما 
الموجب لترك الظاهر والمصير إلى التأويل . 

وأما قوله تعالى: ومن حَمَت موز اوک ان کیا اشم پکا كنأ اتا يَظِيِمُونَ @) . 

اعلم أن هذه الآية فيها مسائل: 

المسألة الأولى : أنها تدل على أن أهل القيامة فريقان منهم من يزيد حسناته على سیئاتہء 
ومنهم من يزيد سيئاته على حسناته» فأما القسم الثالث وهو الذي تكون حسناته وسيئاته متعادلة 
متساوية فإنه غير موجود . 

المسألة الثانية : قال أكثر المفسرين المراد من قوله : هومن حَمَّتْ مَوزِينُمٌ 4 الكافر والدليل عليه 
القرآن والخبر والأثر . أما القرآن فقوله تعالى: اھک ان حرا نمم يما کا ا 
َظلِمُونَ#الأعراف: ۹] ولا معنى لكون الإنسان ظالمًا بآيات الله إلا كونه كافرًا بها منكرًا لھاء فدل 
هذا على أن المراد من هذه الآية أهل الكفر» وأما الخبر فما روي أنه إذا خفت حسنات المؤمن 


۲۲۸ سورة الأعراف 


أخرج رسول الله یمن حجرته بطاقة كالأنملة فيلقيها في كفة المیزان الیمنی التي فيها حسناته 
فترجح الحسنات فيقول ذلك العبد المؤمن للنبي يلتبي أنت وأمي ما أحسن وجهك وأحسن 
خلقك فمن أنت؟ فيقول : «أنا تبك مُحَمّد وهذه صَلَواتكَ التي كنت تُصَلْيها عَلَىَ. وقد وَفَيِنْكَ 
أَحْوَج ما تکُون إِلَيْهَاء وهذا الخبر رواه الواحدي في (البسيط)» وأما جمهور العلماء فرووا ههنا 
الخبر الذي ذكرناه من أنه تعالى يلقى في كفة الحسنات الكتاب المشتمل على شهادة أن لا إله 
إلا الله وأن محمدا رسول الله. قال القاضي : يجب أن يحمل هذا على أنه أتى بالشهادتين 
بحقهما من العبادات» لأنه لو لم يعتبر ذلك لكان من أتى بالشهادتين يعلم أن المعاصي لا تضره. 
وذلك إغراء بمعصية الله تعالى . 

ولقائل أن يقول:العقل يدل على صحة ما دل عليه هذا الخبرء وذلك أن العمل كلما كان أشرف 
وأعلى درجةء وجب أن يكون أكثر ثوابّاء ومعلوم أن معرفة الله تعالى ومحبته أعلى شأنًاء 
وأعظم درجة من سائر الأعمال» فوجب أن يكون أوفى ثواباء وأعلى درجة من سائر الأعمال . 
وأما الأثر فلأن ابن عباس وأكثر المفسرين حملوا هذه الآية على أهل الكفر . 

وإذا ثبت هذا الأصل فنقول:إن المرجئة الذين يقولون: المعصية لا تضر مع الإيمان تمسكوا 
بهذه الآية وقالوا إنه تعالى حصر أهل موقف القيامة في قسمين : أحدهما: الذين رجحت كفة 
حسناتهم وحكم عليهم بالفلاح . والثاني : الذين رجحت كفة سيئاتهم› وحكم عليهم بأنهم أهل 
الكفر الذين كانوا يظلمون بآيات اللهء وذلك يدل على أن المؤمن لا یعاقب ألبتة . ونحن نقول 
في الجواب : أقصى ما في الباب أنه تعالى لم يذكر هذا القسم الثالث في هذه الآية إلا أنه تعالى 
ذكره في سائر الآيات فقال: 9#ويمفر ما دون ذلك من 2433 4 [النساء: ١١١]والمنطوق‏ راجح على 
المفهوم» فوجب المصير إلى إثباته» وأيضًا فقال تعالى في هذا القسم : ٭ َرلَيِكَ الزِنَ حرا 
سس4 ونحن نسلم أن هذا لا يليق إلا بالكافر وأما العاصي المؤمن فإنه يعذب أياما ثم يعفى 
عنه» ويتخلص إلى رحمة الله تعالى» فهو في الحقيقة ما خسر نفسه بل فاز برحمة الله أبد الآباد 
من غير زوال وانقطاع والله أعلم . 


7 7 1 7ہ رص سی ےھ م/ 2و < م مر م 2ک ہہ مت ا ر رق 
دوله تعالی: 2 ولقد ڪٽڪ اج الارض وجعلنا لم فا معللس 
ا 


ےہ 
یلا ما كرون @ 4 
في الآية مسائل: 
المسألة الأولى : اعلم أنه تعالى لما أمر الخلق بمتابعة الأنبياء عليهم السلامء وبقبول دعوتهم 


ثم خوفهم بعذاب الدنياء وهو قوله: #إوَكم ين قَرَيَةَ أَمَلَكها» [الأعراف: 4]ثم خوفهم بعذاب 


الآخرة من وجهين : أحدهما: السؤال؛ وهو قوله: ٭فلسٹئلن أل اسل تهر 4 [الأعراف : ]٦‏ 
والثاني : بوزن الأعمال» وهو قوله: ##وَلْوَرْنُ ومين أَلْحَنٌ 4 الأعراف: ۸ارغبھم في قبول دعوۃ 


الآية رقم )1١0١(‏ ۲۹ 


الأنبياء عليهم السلام في هذه الآية بطريق آخر وهو أنه كثرت نعم الله عليهم» وكثرة النعم 
توجب الطاعة» فقال: لق مَكَتحُْ في الْأْضٍ وَجَعَلنَا لک فما معي € فقوله: لدَكَنَكُمْ في 
آڑے 4 أى سا زوا مكانا ووا ومكناكو فيها اندرناک على الت تادا وخم لاک 
فيها معايش » والمراد من المعایش : وجوه المنافع وهي على قسمين» منها ما يحصل بخلق الله 
تعالى ابتداء مثل خلق الثمار وغيرهاء ومنها ما يحصل بالاكتساب وكلاهما في الحقيقة إنما 
حصل بفضل الله وإقداره وتمكينه» فيكون الكل إنعامًا من الله تعالى» وكثرة الإنعام لا شك أنها 
توجب الطاعة والانقياد» ثم بیّن تعالى أنه مع هذا الإفضال والإنعام عالم بأنهم لا یقومون بشكره 
كما ينبغي » فقال : يللا ما تَدَكُرُونَ 4 وهذا يدل على أنهم قد یشکرون والأمر كذلك» وذلك لأن 
الإقرار بوجود الصانع كالأمر الضروري اللازم لجبلة عقل كل عاقل» ونعم الله على الإنسان 
كثيرة» فلا إنسان إلا ويشكر الله تعالى في بعض الأوقات على نعمه» إنما التفاوت في أن 
بعضهم قد يكون كثير الشکر ؛ وبعضهم یکون قليل الشكر . 

المسألة الثانية : روى خارجة عن نافع أنه همز (معائ ئش) قال الزجاج : جميع النحويين 
البصريين يزعمون أن همز (معائ ئش) خطأء وذكروا أنه إنما يجوز جغل الياء همزة إذا كانت زائدة 
نحو صحيفة وصحائف› فأما معايش ذ فمن العيش» والياء أصلية» وقراءة نافع لا أعرف لها 
وحار ملسو سس ود و ہس تو EERE‏ 
۶۷ بٔ ۶۶۶ص موف 
قولنا : صحائف فکذا في قولنا معائش نکی سیل a‏ شع با کرت او ئا 
معیشة أصلية وفي صحیفة زائدة . 


5 7 : و سس و ير م ری لاک سے ا مر 
قوله تعالى: # وَمد ا 5 صورذ كم ثم فلت ملک E‏ م 
ککٹتا إل رئيس 1 يك ين كيبيك ©» 


وقي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أنه تعالى رغب الأمم في قبول دعوة الأنبياء عليهم السلام بالتخويف 
أولاً ثم بالترغيب ثانيًا على ما بيناه» والترغيب إنما كان لأجل التنبيه على كثرة نعم الله تعالى 
على الخلق» فبدأ في شرح تلك النعم بقوله: وقد كم في الْدرْضٍ وَجَعلا لک ہا معش 
[الأعراف : ٠‏ ثم أتبعه بذكر أنه خلق أبانا آدم وجعله مسجودًا للملائكة› والإنعام على الأب يجري 
ور نمام على الى مہ وجو اتناك في هذه ال بام ونظيره أنه تعالى قال في أول 
سورة البقرة : # یِف ککفروت بال و نتم آمو ونا اکم 4 [البقرة ۸۰ فمنع تعالى من المعصية 
بقوله : يت تکْمْوبَ بشم 4 وعلل ذلك المنع , ا eS‏ 
فأحياهم, ثم خلق لهم ما في الأرض جميعا من المنافع› ثم أتبع تلك المنفعة بأن جعل آدم 
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خليفة في الأرض مسجودًا للملائكة» والمقصود من الكل تقرير أن مع هذه النعم العظيمة لا يليق 
بهم التمرد والجحود فكذا في هذه السورة ذكر تعالى عين هذا المعنى بغير هذا الترتيب فهذا بيان 
وجه النظم على أحسن الوجوه: 

المسألة الثانية : اعلم أنه تعالى ذكر قصة آدم عليه السلام مع قصة إبليس في القرآن في سبعة 
مواضع : أولها: في سورة البقرة› وثانيها: في هذه السورة» وثالثها: في سورة الحجرء 
ورابعها: في سورة بني إسرائيل» وخامسها: في سورة الكهف» وسادسها: في سورة طەء 
وسابعها: في سورة ص 

إذا عرفت هذا فنقول: في هذه الآية سؤال» وهو أن قوله تعالى : * وَلَبَدَ سکم ۾ مورک 
م ہو جیب 

ثم قال بعدہ: 9# ثم 6 فلا للْمكتيكة أسَجُدُوا ل وكلمة (ثم) تفيد التراخي› فظاهر الآية یقتضي أن 
یر کس رر مادنا سرت وساي اند امس الا اا 
السبب اختلف الناس في تفسير هذه الآية على أربعة أقوال: الأول: أن قوله: ولد ق 
أي خلقنا أباكم آدم وصورناکم ؛ أي صورنا آدم لغ فا یلکیگز أسَجُرُا للد وهو قول الحسن 
ويوسف النحوي وهو المختار وذلك لأن مر الملائكة بالسجود لادم تأر عن خلق آده 
وتصويرهء ولم يتأخر عن خلقنا وتصويرنا أقصى ما في الباب أن يقال: كيف يحسن جعل خلقنا 
وتصويرنا كناية عن خلق آدم وتصويره؟ فنقول: إن آدم عليه السلام أصل البشر» فوجب أن 
تحسن هذه الكناية نظيره قوله تعالى : #وَإِدْ أحَذْنًا مبکقك ورتا فوقكم الور © [البقرة: 5] أي 
ميثاق أسلافكم من بني إسرائيل في زمان موسى عليه السلام» ويقال: قتلت بنو أسد فلاثاء وإنما 
قتله أحدهم . قال عليه السلام : ثم أنتم يا خزاعة قد قتلتم هذا القتيل › وإنما قتله أحدهم» وقال 
تپ مس میں سیت ولد کم من َال فرعوت 18٤‏ [الأعراف: ٠٠٢‏ واد 
فللتم تسا [البقرة: ٢۲‏ والمراد من جميع هذه الخطابات أسلافهم» فكذا ههنا . الثاني : أن يكون 
المراد من قوله : عَلْتكم4 آدم م مَورتم4 أي صورنا ذرية آدم عليه السلام في ظهره؛ ثم بعل 
ذلك قلنا للملائكة اسجدوا لآدم وهذا قول مجاهد . فذكر أنه تعالى خلق آدم أولاّء ثم أخرج 
أولاده من ظهره في صورة الذرء ثم بعد ذلك أمر الملائكة بالسجود لأدم . 

الوجه الثالث : خلقناكم ثم صورناكم ثم إنا نخبركم أنا قلنا للملائكة اسجدوا لآدم» فهذا 
العطف يفيد ترتيب خبر على خبر» ولا يفيد ترتيب المخبر على المخبر . 

والوجه الرابع : أن الخلق في اللغة عبارة عن التقديرء كما قررناه في هذا الکتابء 
وتقدير الله عبارة عن علمه بالأشياء ومشيئته لتخصيص كل شيء بمقداره المعين فقوله : 
علقت إشارة إلى حكم الله وتقديره لإحداث البشر في هذا العالم . وقوله: مورك 
إشارة إلى أنه تعالى أثبت في اللوح المحفوظ صورة كل شيء كائن محدث إلى قيام الساعة على 
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ما جاء ذ في الخبر أنه تعالى قال : اكتب ما هو کائن إلى يوم القيامة» فخلق الله عبارة عن حكمه 
ومشيئته ؛ ٠‏ والتصوير عبارة عن إثبات صور الأشياء في اللوح المحفوظ» ثم بعد هذين الأمرين 
أحدث الله تعالى آدم وأمر الملائكة بالسجود له وهذا التأويل عندي أقرب من سائر الوجوه . 
المسألة الثالثة : ذكرنا فى سورة البقرة أن هذه السجدة فيها ثلاثة أقوال: أحدها: أن المراد 
او ی ی وثانيها : أن المراد هو السجدة» إلا أن المسجود له هو الله 
تعالى » فآدم كان کالقبلة . وثالٹھا: أن المسجود له هو آدم» وأيضًا ذكرنا أن الناس اختلفوا في أن 
الملائكة الذين أمرهم الله تعالى بالسجود لآدم هل هم ملائكة السماوات والعرش أو المراد 
ملائكة الأرض» ففيه خلافء وهذه المباحث قد سبق ذكرها في سورة البقرة . 
المسألة الرابعة : ظاهر الآية يدل على أنه تعالى استثنى إبليس من الملائكة» فوجب كونه 
منهم وقد استقصينا أيضًا هذه المسألة في سورة البقرة» وكان الحسن یقول : إبليس لم يكن من 
الملائكة لأنه خلق من نار والملائكة من نورء والملائكة لا يستكبرون عن عبادته ولا يستحسرون 
ولا يعصون» وليس كذلك إبليس» فقد عصى واستكبر» والملائكة لیسوا من الجن؛ وإبليس من 
الجن» والملائكة رسل اللهء وإبليس ليس كذلكء وإبليس أول خلیقة الجن وأبوهم» كما أن 
آدم يك أول خليقة الإنس وأبوهم . قال الحسن: ولما كان إبليس مأمورًا مع الملائكة استثناه الله 
تعالى» وكان اسم إبليس شيئًا آخرء فلما عصى الله تعالى سماه بذلك وكان مؤمئًا عابدًا في 
مسب رسس وا 
و 


قوله تعالى: ' قال ما مَتَعَكَ الا جد إِد أ 
ين يلين © کل انتا کہا فما يون لك أن تتکبر نہ 


CN 
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تك قَال أ نا خير منه خلقلنی م من نار فته 


و 


3 


في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أن هذه الآية تدل على أنه تعالى لما أمر الملائكة بالسجود فإن ذلك 
الأمر قد تناول إبليس› وظاهر هذا يدل على أن إبليس كان من الملائكة» إلا أن الدلائل التی 
ذكرناها تدل على أن الأمر ليس كذلك وأما الاستثناء فقد أجبنا عنه فى سورة البقرة . 

الم اله الا كلاه ا قي اد ال طب تمع اتا ينا معد مين را السچرد 
وليس الأمر كذلك . فإن المقصود طلب ما منعه من السجودہ ولهذا الإشكال حصل في الآية 
قولان: ۱ 

ہے الاوك وهو المشھور أن كلمة لا صلة زائدة» والتقدیر : ما منعك أن تسجد؟! وله نظائر 


ہر مك موس 


في القرآن كقوله: لل نت لقم [القيامة: ]١‏ معناه: أقسم. وقوله: #وكرم عل فَرَبةٌ 


اس 5 
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أهلكتهآ أ اتی نهم لا برجعودت * [الأنبياء : 4°[ أي يرجعون . وقوله : و ِعَلمَ اَهَل لكب € [الحديد : ۹[ 
ان السك اهل لكاب .وهلا قل کی راھ اہب ازجا ین 

والقول الثاني : أن كلمة #آَّا 4 ههنا مفيدة وليست لغوًا وهذا هو الصحيحء لأن الحكم بأن 
كلمة من كتاب الله لغو لا فائدة فيها مشکل صعب» وعلى هذا القول ففي تأويل الآية وجهان : 
الأول: أن يكون التقدير: أي شيء منعك عن ترك السجود؟ ! ويكون هذا الاستفهام على سبيل 
الإنكار ومعناه: أنه ما منعك عن ترك السجود؟! كقول القائل لمن ضربه ظلمًا : ما الذي منعك 
من ضربي» أدينك» أم عقلكء أم حياؤك؟! والمعنی : أنه لم يوجد أحد هذه الأمورء وما 
امتنعت من ضربي . الثاني : قال القاضي : ذكر الله المنع وأراد الداعي فكأنه قال : ما دعاك إلى 
أن لا تسجد؟ لأن مخالفة أمر الله تعالى حالة عظيمة يتعجب منها ويسأل عن الداعي إليها . 

المسألة الثالثة : احتج العلماء بهذه الآية على أن صيغة الأمر تفيد الوجوبء فقالوا: إنه تعالى 
ذم إبليس بهذه الآية على ترك ما أمر به ولو لم يفد الأمر الوجوب لما كان مجرد ترك المأمور به 
موجبا للذم . 

فإن قالوا: هب أن هذه الآية تدل على أن ذلك الأمر كان يفيد الوجوب» فلعل تلك الصيغة في 
ذلك الأمر كانت تفيد الوجوب یر وو إن جميع الصيغ يجب أن تكون كذلك؟ 

قلنا: قوله تعالى : ما متعكف آلا تسج تج إذ أك 4 يفيد تعليل ذلك الذم بمجرد ترك الأمرء لأن 
قوله: “وإ رك 4 مذكور في معرض التعليل» والمذكور في قوله: لذ أ اَی € هو الأمر من 
حيث إنه أمر لا كونه أمرًا مخصوصًا في صورة مخصوصة» وإذا كان كذلك» وجب أن يكون ترك 
الأمر من حيث إنه أمر موجب للذم» وذلك يفيد أن كل أمر فإنه يقتضي الوجوب وهو المطلوب . 

المسألة الرابعة: احتج من زعم أن الأمر يفيد الفور بهذه الآية قال: إنه تعالى ذم إبليس على 
ترك السجود في الحال» ولو كان الأمر لا يفيد الفور لما استوجب هذا الذم بترك السجود في 
الحال . 

المسألة الخامسة : اعلم أن قوله تعالى : للا متَعَكَ ألا سَسْجْدَ 4 طلب الداعي الذي دعاه إلى ترك 
السجودء فحكى تعالى عن إبليس ذكر ذلك الداعي؛ وهو أنه قال: أت ” له لقي ید تار 
َنَم من یلین ٭ ومعناه: أن | وی ماك اسهد للدم اللي حير سر جو بت 
غيره فإنه لا يجوز أمر ذلك الأكمل بالسجود لذلك الأدون! ثم ؛ بن المقدمة الأولى وهو قوله: 
اا حير يَنه 4 بأن قال : للقت ين تار وَمََفْتَةُ ین لبن © والنار أفضل من الطين والمخلوق من 
الأفضل أفضل » فوجب کون إبليس خيرًا من آدم . أما بيان أن النار أفضل من الطين» فلأن النار 
مشرق علوي لطيف خفيف حار يابس مجاور لجواهر السماوات ملاصق لهاء والطين مظلم 
سفلي كثيف ثقيل بارد يابس بعيد عن مجاورة السماوات» وأيضا فالنار قوية التأثير والفعل» 
والأرض ليس لها إلا القبول والانفعال. والفعل أشرف من الانفعال؛ وأيضًا فالنار مناسبة 
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للحرارة الغريزية وهي مادة الحياة» وأما الأرضیة والبرد واليبس فهما مناسبان الموت . والحياة 
أشرف من الموت ٠‏ وأيضًا فنضج الثمار متعلق بالحرارة» وأيضا فسن النمو من النبات لما كان 
وقت كمال الحرارة كان غاية كمال الحيوان حاصلاً في هذين الوقتين» وأما وقت الشیخوخة؛ 
فهو وقت البرد واليبس المناسب للأرضية» لا جرم كان هذا الوقت أردأ أوقات عمر الإنسان» 
فأما بيان أن المخلوق من الأفضل أفضل فظاھرء لان شرف الأصول يوجب شرف الفروع . وأما 
بيان أن الأشرف لا يجوز أن يؤمر بخدمة الأدون فلأنه قد تقرر في العقول أن من أمر أبا حنيفة 
والشافعي وسائر أكابر الفقھاء بخدمة فقيه نازل الدرجة كان ذلك قبيحًا في العقولء فهذا هو 
تقریر لشبهة إبليس . فنقول : هذه الشبهة مركبة من مقدمات ثلاثة : أولها: أن النار أفضل من 
التراب» فهذا قد تكلمنا فيه في سورة البقرة . وأما المقدمة الثانیة : وهي أن من كانت مادته أفضل 
فور اش فاا غر ہلل انرام اليف لان لجا كانت ال فة عظيةامن الف انتا لم 
يلزم من فضيلة المادة فضيلة الصورة . ألا ترى أنه يخرج الكافر من المؤمن والمؤمن من الکافر 
والنور من الظلمة والظلمة من النورء وذلك يدل على أن الفضيلة لا تحصل إلا بفضل الله تعالى 
لا بسبب فضيلة الأصل والجوهر. وأيضًا التكليف إنما يتناول الحي بعد انتهائه إلى حد كمال 
العقل» فالمعتبر بما انتهى إليه لا بما خلق منهء وأيضًا فالفضل إنما يكون بالأعمال وما يتصل بها 
لا بسبب المادة . ألا ترى أن الحبشي المؤمن مفضل على القرشي الكافر . 

المسألة السادسة : احتج من قال: إنه لا يجوز تخصيص عموم النص بالقياس بأنه لو كان 
تخصيص عموم النص بالقياس جائرًا لما استوجب إبليس هذا الذم الشديد والتوبيخ العظیم ء 
ولما حصل ذلك دل على أن تخصيص عموم النص بالقياس لا یجوزء وبيان الملازمة أن قوله 
تعالى للملائكة : # أَسَجَدُوا لادم [الأعراف: ]١١‏ خطاب عام يتناول جميع الملائكة . ثم إن إبليس 
أخرج نفسه من هذا العموم بالقياس . وهو أنه مخلوق من النار والنار أشرف من الطين» ومن كان 
أصله أشرف فهو أشرف» فيلزم کون إبليس أشرف من آدم عليه السلام» ومن كان أشرف من 
غيره» فإنه لا يجوز أن يؤمر بخدمة الأدون الأدنى . والدليل عليه أن هذا الحكم ثابت في جميع 
النظائرء ولا معنی للقياس إلا ذلك» فثبت أن إبليس ما عمل فى هذه الواقعة شيئًا إلا أنه خصص 
عموم قوله تعالى للملائكة : « أَسْجُدُا لد بهذا القياس» فلو كان تخصيص النص بالقياس 
جائزا لوجب أن لا يستحق إبليس الذم على هذا العمل: وحيث استحق الذم الشديد عليه» علمنا 
أن تخصيص النص بالقياس لا يجوز» وأيضًا ففي الآية دلالة على صحة هذه المسألة من وجه 
آخرء وذلك لأن إبليس لما ذكر هذا القياس قال تعالى : # فاخیط بنا فما یکن لك أن تتکبر فبا 
[الأعراف: ۳٣]فوصف‏ تعالى إبليس بكونه متكبرًا بعد أن حكى عنه ذلك القياس الذي يوجب 
تخصیص النص » وهذا يقتضي أن من حاول تخصيص عموم النص بالقياس تكبر على اللهء ولما 
دلت هذه الآية على أن تخصيص عموم النص بالقياس تكبر على الله» ودلت هذه الآية على أن 
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التكبر على الله يوجب العقاب الشدید والإخراج من زمرة الأولياء والإدخال في زمرة 
الملعونين» ثبت أن تخصيص النص بالقياس لا يجوز . وهذا هو المراد مما نقله الواحدي فى 
EEE ge‏ ب اتی تنس انو قاو 
وأول من قاس إبليس» فکفر بقياسه» فمن قاس الدين بشيء من رأيه قرنه الله مع إبلیس . هذا 
جملة الألفاظ التي نقلها الواحدي في (البسيط) عن ابن عباس . 

فإن قيل: القیاس الذي يبطل النص بالكلية باطل» أما القیاس الذي يخصص النص في بعض 
الصور فلم قلتم إنه باطل؟ 

وتقريره أنه لو قبح أمر من كان مخلوقًا من النار بالسجود لمن كان مخلوقًا من الأرض ؛ لكان 
قبح أمر من كان مخلوقًا من النور المحض بالسجود لمن كان مخلوقًا من الأرض أولى وأقوی؛ 
لأن النور أشرف من النارء وهذا القياس يقتضي أن يقبح أمر أحد من الملائكة بالسجود لآدم» 
فهذا القياس يقتضي رفع مدلول النص بالكلية وأنه باطل . 

وأما القیاس الذي يقتضي تخصيص مدلول النص العامء لم قلتم: إنه باطل؟ فهذا سؤال 
حسن أوردته على هذه الطریقة وما رأيت أحدًا ذكر هذا السؤال ويمكن أن يجاب عنه» فيقال: إن 
كونه أشرف من غيره يقتضي قبح أمر من لا يرضى أن يلجأ إلى خدمة الأدنى الأدون» أما لو 
رضي ذلك الشريف بتلك الخدمة لم یقبحء لأنه لا اعتراض عليه في أنه يسقط حق نفسهء أما 
الملائكة فقد رضوا بذلكء» فلا بأس بەء وأما إبليس فإنه لم يرض بإسقاط هذا الحق» فوجب أن 
يقبح أمره بذلك السجودء فهذا قياس مناسب» وأنه يوجب تخصيص النص ولا يوجب رفعه 
بالكلية ولا إبطاله فلو كان تخصيص النص بالقياس جائزّاء لما استوجب الذم العظيم» فلما 
استوجب استحقاق هذا الذم العظيم في حقه علمنا أن ذلك إنما كان لأجل أن تخصيص النص 
بالقياس غير جائز . والله أعلم . 

المسألة السابعة : قوله تعالی : ما مَتَمَكَ ألا دَنْجْدَ 4 لا شك أن قائل هذا القول هو الله لأن 
قوله : CE.‏ لا يليق إلا بالله سبحائه . 

وأما قوله: محَلَفَ ين تار 4 فلا شك أن قائل هذا القول هو إبليس . 

وأما قوله: لقال فاوط ينا فلا شك أن قائل هذا القول هو الله تعالى» ومثل هذه المناظرة 
بين الله سبحانه وبين إبليس مذكور في سورة (ص) على سبيل الاستقصاء . 

إذا ثبت هذا فنقول: إنه لم يتفق لأحد من أكابر الأنبياء عليهم السلام مكالمة مع الله مثل ما اتفق 
لابلیس؛ وقد عظم الله تشريف موسى بأن كلمه حيث قال : وما جك مومیٰ يقتا وَكلّمَهُ رَجُمُ 


[الأعراف : 47 ]١‏ وقال : وم الله مو سی تَكلِيمًا4 [النساء: 1154 فإن كانت هذه المكالمة تفيد الشرف 
العظيم فكيف حصلت على أعظم الوجوه لإبليس؟ وإن لم توجب الشرف العظيم» فكيف 
ذكره الله تعالى في معرض التشريف الكامل لموسى عليه السلام؟ 


7 
/ ۱ 
2 


الآية رقم (17-15) ۲40 


والجواب : أن بعض العلماء قال : إنه تعالى قال لإبليس على لسان من يؤدي إليه من الملائكة 
ما منعك من السجود؟ ولم يسلم أنه تعالى تكلم مع إبليس بلا واسطة . قالوا: لأنه ثبت أن غير 
الأنبياء لا يخاطبهم الله تعالى إلا بواسطة» ومنهم من قال: إنه تعالى تكلم مع إبليس بلا 
واسطةء ولكن على وجه الإهانة بدليل أنه تعالى قال له: لفاحج إِنَكَ مِنّ ارت 4 وتكلم مع 
موسى ومع سائر الأنبياء عليهم السلام على سبيل الإكرام ألا ترى أنه تعالی قال لموسى : #روَآنا 
اختريْك € ل : ٠۳‏ وقال له # وأصطتعتك لنفيى4 [طه: ١4؛]‏ وهذا نهاية الإكرام . 

المسألة الٹامنة : قوله تعالى : لاه تب »* قال ابن عباس : يريد من الجنةء وكانوا في جنة 
عدن وفيها خلق آدم . وقال بعض المعتزلة : إنه إنما أمر بالهبوط من السماء» وقد استقصينا 
الكلام في هذه المسألة في سورة البقرة. كما يكن لك أن تَتَکَبَر فما » أي في السماء . قال ابن 
عباس : يريد أن أهل السماوات ملائكة متواضعون خاشعون فاخرج إنك من الصاغرین ء 
والصغار الذلة . قال الزجاج : إن إبليس طلب التكبر فابتلاه الله تعالى بالذلة والصغار تنبيها على 
صحة ما قاله النبي للا : «مَن تَوَاضَعَ لله رَفَعَهُ الله ومن تَكَبّر وَضْعَه الله»“ وقال بعضهم: لما 
أظهر الاستكبار ألبس الصغار» والله أعلم . 

قوله تعالى: ۾ قال أنظرن إل يور عون © قال إِنَكَ من الْمظرتَ © تَالَ ًا 


٠۰ 


اغویتنی لن مم صراطك ۱ تفہ 2 
ےم یہ - 27 ک1 سح سے وم صر 
اسم وعن شمايلهم ولا ند 23 شکرت 42 
فی الآية مسائل: 
المسألة الأولى : قوله تعالی : #أثَالَ أَنظِرَنَ إل يور بيَمْوْنَ # يدل على أنه طلب الإنظار من الله 
تعالى إلى وقت البعث وهو وقت النفخة الثانية حين يقوم الناس لرب العالمين ومقصودہ أنه لا 
يذوق الموت فلم يعطه الله تعالى ذلك بل قال إنك من المنظرين ثم ههنا قولان : الأول: أنه 


)١(‏ ضعيف: أخرجه أبو نعيم في (معرفة الصحابة) (۳/ »)١7٠‏ حديث رقم (414) من طريق محمد بن داود 
البرمكى حدثنا عبد الصمد بن حسان حدثنا خارجة بن مصعب عن عبد الله بن سوار بن نويرة التميمى عن هند بن 
أبي هند بن أبي هالة عن أبيه عن أوس بن خول . . . به» وفي إسناده خارجة ول ھی وو وت وأورده ابن 
حجر في (الإصابة) /1١75 /١(‏ 170). 

وقال : في إسناده خارجة بن مصعب وهو ضعيف وفيه من لا يعرف أيضًاء وابن ¿ الجوزي في (الموضوعات)(۳/ 
۹ءمن طريق علي بن عبد الله بن مبشر حدثنا أحمد بن سهيل الواسطي حدثنا نعيم بن مودع حدثنا هشام بن عروة 
عن عائشة قالت : . . . فذكره. وقال: تفرد به نعيم . 

قال ابن عدي : كان یسرق الحديث» وعامة ما يرويه غير حفوظ وقال النسائي : ليس بثقةء وقال ابن حبان : 
يروى عن الثقات العجائب لا يجوز الاحتجاج به بحال . وأورده الألباني في (ضعيف الترغيب) (۱۹۱۰)ء وقال : 


ضعیف جدا. 


٦‏ سورة الأعراف 


تعالى أنظره إلى النفخة الأولى لأنه تعالى قال في آية أخرى : ٭فَال فإ 
الوت المعلوم 4 [الحجر: ۳۸-۳۷]والمراد منه اليوم الذي بس اب الا E‏ وقال آخرون: لم 
يوقت الله له أجلأ بل قال : 8 إِنَكَ ین الْمظرتَ» وقوله في الأخرى : ٭ اِل يوم لوقت الْمَعلر» 
المراد منه . الوقت المعلوم في علم الله تعالى . قالوا: والدليل على صحة هذا القول أن إبليس 
كان مكلفًا والمكلف لا يجوز أن يعلم أن الله تعالى أخر أجله إلى الوقت الفلاني لأن ذلك 
المكلف يعلم أنه متى تاب قبلت توبته فإذا علم أن وقت موته هو الوقت الفلاني أقدم على 
المعصية بقلب فارغ» فإذا قرب وقت أجله تاب عن تلك المعاصي فثبت أن تعريف وقت الموت 
بعينه يجري مجرى الإغراء بالقبيح » وذلك غير جائز على الله تعالى . 

وأجاب الأولون: بأن تعريف الله عز وجل كونه من المنظرين إلى يوم القيامة لا يقتضي إغراءه 
بالقبيح لأنه تعالى كان يعلم منه أنه يموت على أقبح أنواع الكفر والفسق سواء أعلمه بوقت موته 
أو لم يعلمه بذلك» فلم يكن ذلك الإعلام موجبًا إغراءه بالقبيح» ومثاله أنه تعالى عرف أنبياءه 
أنهم يموتون على الطهارة والعصمة» ولم يكن ذلك موجبًا إغراءهم بالقبيح لأجل أنه تعالى علم 
منهم سواء عرفهم تلك الحالة أو لم يعرفهم هذه الحالة أنهم يموتون على الطهارة والعصمة فلما 
كان لا يتفاوت حالهم بسبب هذا التعريف لا جرم ما كان ذلك التعريف إغراء بالقبيح فكذا ههناء 


والله أعلم . 
المسألة الثانية : قول إبليس : # مآ ا أت يدل على أنه أضاف | إغواءه إلى الله تعالیء 
وقوله في آية أخرى : مريك ليسم آ مين (ص: ۸۲]یدل على أنه أضاف إغواء العباد إلى 


سيد والار لودل على دون شان مدهب اس واا :وال على کد ا الکن 
وهذا يدل على أنه كان متحيرًا في هذه المسألة» أو يقال : أنه كان يعتقد أن الإغواء لا يحصل إلا 
بالمغوي فجعل نفسه مغويا لغيره من الغاوين» ثم زعم أن المغوي له هو الله تعالى قطعًا 
للتسلسل» واختلف الناس في تفسير هذه الکلمةء أما أصحابنا فقالوا: الإغواء إيقاع الغي في 
القلب» والغي هو الاعتقاد الباطل وذلك يدل على أنه كان يعتقد أن الحق والباطل إنما يقع في 
القلب من الله تعالی سپ روب کو و ا ال 
والثاني : أن يذكروا في ته تفسیرہ وجها آخر . 

أما الوجه الأول: :فلهم فيه أعذار . 

الأول: أن قالوا هذا قول إبليس فهب أن إبليس اعتقد أن خالق الغي والجهل والكفر هو الله 
تعالى» إلا أن قوله ليس بحجة . 

الثاني: قالوا : إن الله تعالى لما أمر بالسجود لآدم فعند ذلك ظهر غيه وكفره فجاز أن يضيف 
ذلك الغي إلى الله تعالى بهذا المعنى» وقد يقول القائل : لا تحملني على ضربك أي لا تفعل ما 


أضربك عندہ . 


الآيه رقم (٤ا‏ -۷( ۲۷٤۷‏ 


الثايث: (قال رب“ بما أغويتني لأقعدن لهم) والمعنى : إنك بما لعنتني بسبب آدم فأنا لأجل 
هذه العداوة ألقى الوساوس في قلوبهم . الرابع : رب يآ أَعْوَيَكَنِ © [ارحجر: ومع أي خيبتني من 
جنتك عقوبة على عملي لأقعدن لهم . 

الوجه الثاني : في تفسير الإغواء الإهلاك ومنه قوله تعالى : ٭ضسوف يفون عا [مريم: ۹ أي 
هلاكا وويلء ومنه أيضًا قولهم : غوى الفصيل يغوي غویٗ إذا أكثر من اللبن حتی يفسد جوفهء 
ويشارف الهلاك والعطب» وفسروا قوله: #إن کان الله يريد أن وہ © زمر.: :م إن كان الله يريد 
أن يهلككم بعنادكم الحق» فهذه جملة الوجوه المذكورة . 

واعلم أنا لا نبالغ في بيان أن المراد من الإغواء في هذه الآية الإضلال» لأن حاصله يرجع 
إلى قول إبليس وأنه لیس بحجةء إلا أنا نقيم البرهان اليقيني على أن المغوي لإبليس هو الله 
تعالى» وذلك لن الغاوي لا بد له من مُعُوء كما أن المتحرك لا بد له من محرك» والساكن لا بد 
له من مسكن» والمهتدي لا بد له من هاد . فلما كان إبليس غاويًا فلا بد له من مُغُوء والمغوي له 
إما أن يكون نفسه أو مخلوقا آخر أو الله تعالی ‏ والأول: باطل :لاف الخاقل لا بار الخوارة مم 
العلم بكونها غواية . والثاني : باطل وإلا لزم إما التسلسل وإما الدور. والشالث: هو المقصوة” 
والله أعلم . 

المسألة الثالثة : الباء في قوله: يما أَعْوَيْن © فيه وجوه: الأول: أنه باء القسم أي بإغوائك 
إياي لأقعدن لهم صراطك المستقيم أي» بقدرتك علي ونفاذ سلطانك في لأقعدن لهم على 
الطريق المستقيم الذي يسلكونه إلى الجنة» بأن أزين لهم الباطل» وما يكسبهم المآثم» ولما 
كانت (الباء) باء القسم كانت (اللام) جواب القسم (وما) بتأويل المصدر و غوت ۹ صلتها . 
والثاني : أن قوله: يما اغوب 2 4 اق في رانك ای انید لم ولراك لها 
أغويتني فأنا أيضا أسعى في إغوائهم . الثالث : قال بعضهم: (ما) في قوله: يما أَعْويْين 4 
للاستفهام كأنه قيل : باي شيء أغويتني ثم ابتدأ وقال: فلا € وفيه إشکالء وهو أن إثبات 
الألف إذا أدخل حرف الجر على (ما) الاستفهامية قليل . 

المسألة الرابعة: قوله: لامد هم رمك انی 4 لا خلاف بين النحويين أن (على) 
محذوف والتقدير : لأقعدن لهم على صراطك المستقيم . قال الزجاج : مثاله قولك ضرب زيد 
الظهر والبطن» والمعنى على الظهر والبطن وإلقاء كلمة (على) جائز ء لأن الصراط ظرف فی 
المع : فال ما يكم لةللبوع:واللبلةء. فى فرلك اتيك غتاونى غةد. ١‏ 

اذا عرفت هذا فنقول: قوله : اشد م رط الْستي 4 

فيه أبحاث: 

البحث الأول : المراد منه أنه يواظب على الإفساد مواظبة لا يفتر عنهاء ولهذا المعنى ذكر 


. لفظة (رب) غير واردة فى الآية المفسرة هنا‎ )١( 


۲۸ سورة الأعراف 


القعود لأن من أراد أن يبالغ في تكميل أمر من الأمور قعد حتی يصير فارغ البال فيمكنه إتمام 
المقصود ومواظبته على الإفساد هي مواظبته على الوسوسة حتى لا يفتر عنها . 

والبحث الثاني : أن هذه الآية تدل على أنه كان عالمًا بالدين الحق والمنهج الصحيح»› لأنه 
قال : « دن لم مك لْمسْتَقِي# وصراط الله المستقيم هو دينه الحق . 

البحث الثالث : الآية تدل على أن إبليس كان عالمًا بأن الذي هو عليه من المذهب والاعتقاد 


هو محض الغواية والضلالء لأنه لو لم يكن كذلك لما قال: ّما غيت وأيضًا كان عالمًا 


بالدين الحقء ولولا ذلك لما قال: «الأَعدَنَّ هم مك الستقم) . 

وإذا ثبت هذا فكيف يمكن: أن يرضى إبليس بذلك المذهب مع علمه بكونه ضلالا وغواية 
وبكونه مضادًا للدين الحق ومنافيًا للصراط المستقيم فإن المرء إنما يعتقد الفاسد إذا غلب على 
ظنه كونه حقاء فأما مع العلم بأنه باطل وضلال وغواية يستحيل أن يختاره ويرضى به ويعتقده . 

واعلم أن من الناس من قال : إن كفر إبليس كفر عناد لا كفر جهل لأنه متى علم أن مذهبه 
ضلال وغوایةء فقد علم أن ضده هو الحق» فكان إنكاره إنكارًا بمحض اللسان» فكان ذلك كفر 
عناد ومنهم من قال لا بل كفره كفر جهل وقوله: يما أعْويتق4 وقوله: لادد هم وك 
امسقم يريد به في زعم الخصمء وفي اعتقاده» والله أعلم . 

المسألة الخامسة: احتج أصحابنا بهذه الآية في بيان أنه لا يجب على الله رعاية مصالح العبد 
في دينه ولا في دنياه وتقريره أن إبليس استمهل الزمان الطويل فأمهله الله تعالى» ثم بين أنه إنما 
استمهله لإغواء الخلق وإضلالهم وإلقاء الوساوس في قلوبهم» وكان تعالى عالمًا بأن أكثر الخلق 
يطيعونه ويقبلون وسوسته كما قال تعالی : وقد صَدٌَّ عم نليس عنم ابوه إلا فيا من 
لْمَؤْنِينَ # [سبا: ٢٢ا‏ فثبت بهذا أن إنظار إبليس» وإمهاله هذه المدة الطويلة يقتضي حصول 
تامالع وگ کت فلو كا هان مراف اضالع السا لاح أن يميلةه ران 
يمكنه من هذه المفاسد فحيث أنظره وأمهله علمنا أنه لا يجب عليه شيء من رعاية المصالح 
أصلاًء ومما يقوي ذلك أنه تعالى بعث الأنبياء دعاة إلى الخلق» وعلم من حال إبليس أنه لا 
يدعو إلا إلى الكفر والضلال؛ ثم إنه تعالى أمات الأنبياء الذين هم الدعاة للخلق» وأبقى إبليس 
وسائر الشياطين الذين هم الدعاة للخلق إلى الكفر والباطل ومن كان يريد مصالح العباد امتنع منه 
أن يفغل ذلك . قالت المعتزلة : اختلف شيوخنا في هذه المسألة . فقال الجبائي : إنه لا يختلف 
الحال بسبب وجوده وعدمه» ولا يضل بقوله أحد إلا من لو فرضنا عدم إبليس لكان يضل أيضًاء 
والدلیل عليه قوله تعالى : لامآ ار علي یت © الا من هو صَالٍ لیے [الصافات: 2171 156] ولأنه 
لو ضل به أحد لكان بقاؤه مفسدة . وقال أبو هاشم : يجوز أن يضل به قوم» ويكون خلقه جاريًا 
مجرى خلق زيادة الشهوة» فإن هذه الزيادة من الشهوة لا توجب فعل القبيح إلا أن الامتناع منها 
يصير أشق» ولأجل تلك الزيادة من المشقة تحصل الزيادة في الثواب» فکذا ههنا بسبب إبقاء 


الآية رقم )۱۷-۱١(‏ ۲۹ 


إبليس يصير الامتناع من القبائح أشد وأشق» ولكنه لا ينتهي إلى حد الإلجاء والإكراه . 

والجواب : أما قول أبي علي فضعيف» وذلك لأن الشيطان لا بد وأن يزين القبائح في قلب 
الكافر ويحسنها إليه» ويذكره ما في القبائح من أنواع اللذات والطيبات» ومن المعلوم أن حال 
الإنسان مع حصول هذا التذكير والتزيين لا يكون مساويًا لحاله عند عدم هذا التذكيرء وهذا 
التزيين والدليل عليه العرف» فإن الإنسان إذا حصل له جلساء يرغبونه في أمر من الأمور 
ويحسنونه في عينه ويسهلون طريق الوصول إليه ويواظبون على دعوته إليه» فإنه لا يكون حاله 
في الإقدام على ذلك الفعل كحاله إذا لم يوجد هذا التذكير والتحسين والتزيين والعلم به 
ضروري» وأما قول أبي هاشم فضعيف أيضا لأنه إذا صار حصول هذا التذكير والتزیین حاصلا 
للمرء على الإقدام على ذلك القبيح كان ذلك سعيًا في إلقائه في المفسدة» وما ذكره من خلق 
الزيادة فی الشهوة» فهو حجة أخرى لنا في أن الله تعالى لا يراعي المصلحة» فكيف يمكنه أن 
جه بوالدي وقوه هان العقوين 2 أن لیے حسرل تلك الزيادة في اتہر رقم كن الکٹر 
وعقاب الأبدء ولو احترز عن تلك الشهوة فغايته أنه يزداد ثوابه من الله تعالى بسبب زيادة تلك 
المشقة وحصول هذه الزيادة من الثواب شيء لا حاجة إليه ألبتة» أمادفع العقاب المؤبد فإليه 
أعظم الحاجات ٠‏ فلو كان إله العالم مراعيًا لمصالح العباد لاستحال أن يهمل الأهم الأكمل 
الأعظم لطلب الزيادة التي لا حاجة إليها ولا ضرورة» فثبت فساد هذه المذاهب وأنه لا يجب 
على الله تعالى شيء أصلاء والله أعلم بالصواب . 

اما قوله تعالى: م یھر زا بن یم ین حلفم یکن ایم دعن حلم ولا د هرم تكرت 4 

ففیه مسائل: 

المسألة الأولى : في ذكر هذه الجهات الأربع قولان : 

القول الأول : أن كل واحد منها مختص بنوع من الآفة في الدين . والقاتلون بهذا القول ذكروا 
وجوها: أحدها : 9 أي ع ا يعني أشككهم في صحة البعث والقيامة # ون عل 
ألقي | إليهم أن الدنيا قديمة أزلية . وثانيها : 29 کر سن بين أي والمعنی أفترهم عن الرغبة 
في سادا ا عرب »بعتي أقرى حر في نذاب الاب وطيباتها واحسنها في 
أعينهم» وعلى هذين الوجهين فالمراد من قوله: # بي أيه الآخرة لأنهم يردون عليها 
ويصلون إليهاء فهي بين أيديهم» وإذا كانت الآخرة بين أيديهم كانت الدنيا خلفهم لأنهم 
يخلفونها. وثالٹھا: وهو قول الحاكم والسدي 7 تن بين ايرس يعني الدنيا ‏ وَين رن الآخرة» 
وإنما فسرنا # ى ين م بالنتيا» لاا بين يدي الإسان يسعى فيه ويشاهدهاء واا ال رة 
فهي تأتي بعد ذلك . ورابعها: ‏ يَنْ بن أبس في تكذيب الأنبياء والرسل الذين يكونون 
حاضرين # و نّ لنب في تكذيب من تقدم من الأنبياء والرسل . 

وأما قوله: # وَعَنّ اکم وڪن تمَالي4 ففيه وجوه : أحدها مت بكم في الكفر والبدعة 


۲٥۰‏ سورة الأعراف 
« ن تم في أنواع المعاصي . وثانیھا: ٭ وم أي في الصرف عن الحق لا وڪن مَل 
في الترغيب في الباطل . وثالثها: «وَعَنَ يكم يعني أفترهم عن الحسنات ‏ ومن تالوم أقوى 
دواعيهم في السيئات . قال ابن الأنباري : وقول من قال : الأيمان كناية عن الحسنات والشمائل 
عن السيئات قول حسن» لأن العرب تقول : اجعلني في يمينك ولا تجعلني في شمالك» يريد 
اجعلني من المقدمين عندك ولا تجعلني من المؤخرين . وروى أبو عبيد عن الأصمعي أنه يقال : 
هو عندنا بالیمین أي بمنزلة حسنة» وإذا خبثت منزلته قال : أنت عندي بالشمال» فهذا تلخیص 
ما ذكره المفسرون في تفسير هذه الجهات الأربع . أما حكماء الإسلام فقد ذكروا فيها وجومًا 
أخرى : أولها: وهو الأقوى الأشرف أن في البدن قوى أربعًاء هي الموجبة لقوات السعادات 
الروحانية» فإحداها: القوة الخالية التي يجتمع فيها مثل المحسوسات وصورها وهي موضوعة 
في البطن المقدم من الدماغء وصور المحسوسات إنما ترد عليها من مقدمهاء وإليه الإشارة 
بقوله : ہل تن بن ا4 . 

والقوة الثانية: القوة الوهمية التي تحكم في غير المحسوسات بالأخكام المناسبة 
للمحسوسات» وهي موضوعة في البطن المؤخر من الدماغ» وإليها الإشارة بقوله: ٭وَینْ 
لنوت . 

والقوة الثالثة: الشهوة وهي موضوعة في الكبد وهي من يمين البدن . 

والقوة الرابعة: الغضب» وهو موضوع في البطن الأيسر من القلب» فهذه القوى الأربع هي 
التي تتولد عنها أحوال توجب زوال السعادات الروحانية والشياطين الخارجة ما لم تستعن بشيء 
من هذه القوى الأربع» لم تقدر على إلقاء الوسوسة» فهذا هو السبب في تعيين هذه الجهات 
الأربع» وهو وجه حقيقي شريف . وثانيها: أن قوله  :‏ لاتيم يِن بین أي المراد منه الشبهات 
المبنية على التشبيه . أما في الذات والصفات مثل شبه المجسمة . وأما الأفعال: مثل شبه 
المعتزلة في التعديل والتخويف والتحسين والتقبيح وين حَلْنِهِمَ# المراد منه الشبهات الناشئة عن 
التعطيل» وإنما جعلنا قوله: م بين يس لشبهات التشبيه» لأن الإنسان يشاهد هذه 
الجسمانيات وأحوالهاء فهي حاضرة بين يديه» فيعتقد أن الغائب يجب أن يكون مساويًا لهذا 
الشاهد» وإنما جعلنا قوله : ##وَيِنَ لهم كناية عن التعطيل» لأن التشبيه عين التعطيل» فلما 
جعلنا قوله : يذ بن أ كناية عن التشبيه وجب أن نجعل قوله: ربن عَلنهم) كناية عن 
التعطيل . وأما قوله: لوعن يسم فالمراد منه الترغيب في ترك المأمورات ن سَََلِوٌ» 
الترغيب في فعل المنهيات . وثالثها: نقل عن شقيق رحمه الله أنه قال: ما من صباح إلا ويأتيني 
الشيطان من الجهات الأربع› من بين يدي ومن خلفي» وعن يميني وعن شمالي . أما من بين 
يدي فيقول: لا تخف فإن الله غفور رحيم . فأقرأ وَل لمََارُ لمن َابَ وَامَنَ ويل سا4 (طہ: 1۸۲ 
وأما من خلفي : فيخوفني من وقوع أولادي في الفقرء فأقرأ وما ین مامت في الْأَرَضٍ إلا عل لَه 


۲٢٢ )۱۷-۱٤١( الآية رقم‎ 


ردقا پ9 وأما من قبل يميني : فيأتيني من قبل الثناء فأقرأ #وَالميقبة متيس € [القصص: ۲۸۳ 
وأما من قبل شمالي : فيأتيني من قبل الشهوات فأقرأ ويل بهم و ما يشون [سبا: ؛ه] ٠‏ 

والقول الثاني : في هذه الآية أنه تعالى حكى عن الشيطان ذكر هذه الوجوه الأربعة» والغرض 
منه أنه يبالغ في إلقاء الوسوسة؛ ولا يقصر في وجه من الوجوه الممكنة البتة . وتقدير الایة : ثم 
لآتينهم من جميع الجهات الممكنة بجميع الاعتبارات الممكنة . وعن رسول الله یڑ أنه قال : 
دن الشيطان قَعَدَ لابْنِ آذْم بِطرِيْقٍ الإِسُلام فقًال 1مھ" ١ُفأشْلم‏ ؛ نَم فَعَدَ لَه بطريق 
الهجرة فقال لَه : تَدَع دِيَارَكَ وتَتَعَوبُ! فْعَضَاهُ وهَاجَرَء تُه ثم فَعَدَ لَهُ بطريق الجھّادِ فقال له : ثقاتل فقتل 
فِيقُسمُ مَالْكَ ونك امْرَأتك فَعَصَاءُ I oy‏ 
جهات الوسوسة إلا ويلقيها في القلب . 

فإن قيل: فلم لم يذكر مع الجهات الأربع من فوقهم ومن تحتهم . 

قلنا: أما في التحقيق فقد ذكرنا أن القوى التي يتولد منها ما يوجب تفويت السعادات 
الروحانیةء فهي موضوعة في هذه الجوانب الأربعة من البدن . وأما في الظاهر: فيروى أن 
الشيطان لما قال هذا الكلام رقت قلوب الملائكة على البشرء فقالوا: يا إلهنا كيف يتخلص 
الإنسان من الشيطان مع كونه مستوليًا عليه من هذه الجهات الأربع ء فأوحى الله تعالى إليهم أنه 
بقي للإنسان جھتان : الفوق والتحتء» فإذا رفع يديه إلى فوق في الدعاء على سبيل الخضوع؛ أو 
وضع جبهته على الأرض على سبيل الخشوع غفرت له ذنب سبعين سنة . والله أعلم . 

المسألة الثانية : أنه قال: ن بن اَم وَن نهم © فذكر هاتين الجهتين بكلمة (من) . 

ثم قال: لئ يكم ومن ميم 4 فذكر هاتين الجهتين بكلمة (عن) ولا بد في هذا الفرق من 
فائدة . فنقول : إذا قال القائل جلس عن يمينه» معناه أنه جلس متجافيًا عن صاحب اليمين غير 
ملتصق به . 

قال تعالى: ٣ع‏ الین وحن التمالِ يد #[ى : ہم فبين أنه حضر على هاتين الجهتين ملكان» ولم 
يحضر في القدام والخلف ملکانء والشيطان يتباعد عن الملك» فلهذا المعنى خص اليمين 
والشمال بكلمة ن € لأجل أنها تفید البعد والمباينة» وأيضا فقد ذكرنا أن المراد من قوله : هن . 
ين ا وَينَ نه € الخيال» والوهم» والضرر الناشئ منهما هو حصول العقائد الباطلة» وذلك 
هو حصول الكفرء وقوله : هن َم یکن ۴ لهم 4 الشهوة» والغضب» والضرر الناشئ منهما 
هو حصول الأعمال الشهوانية والغضبية» وھ ولا شك أن الضرر الحاصل من 


)١(‏ صحيح : أخرجه النسائي في کتاب (الجهاد)» باب : (ما لمن أسلم وهاجر وجاهد) (۳/ ۳۲۳) حديث رقم 
١1١0‏ )2 وأحمد في (مسنده) (۳/ »)٤۸۳‏ وابن حبان فى (صحيحه موارد) /٥(‏ ۱۸۳)؛ حديث رقم(101١)من‏ 
طريق أبي خيثمة . . . به حميعا (أحمد بن حنبل › أبو خيثمة › إبراهيم بن یعقوب) قالوا: حدثنا هاشم بن 
القا 

و رب 


۲ سورة الأعراف 


الكفر لازم» لأن عقابه دائم . أما الضرر الحاصل من المعصية فسهل لأنه عقابه منقطع 8 
السبب خص هذين القسمين بكلمة (عن) تنبيها على أن هذين القسمين في اللزوم والاتصال دون 
القسم الأول . والله أعلم بمراده . 

المسألة الثالثة :قال القاضي : هذا القول من إبليس كالدلالة على بطلان ما يقال 000 
في بدن ابن آدم ويخالطه» لأنه لو أمكنه ذلك لكان بأن یذکرہ في باب المبالغة أحق . ظ 

ثم قال تعالى حكاية عن إبليس أنه قال : 8 ولا هد أَكرَهُمْ سكت وفيه سؤال: وهو أن هذا 
من باب الغيب فكيف عرف إبليس ذلك فلهذا السبب اختلف العلماء فيه فقال بعضهم كان قد رآه 
في اللوح المحفوظ» فقال له على سبيل القطع واليقين . 

وقال آخرون: إنه قاله على سبيل الظن لأنه كان عازمًا على المبالغة في تزيين الشهوات 
وتحسين الطيبات» وعلم أنها أشياء يرغب فيها غلب على ظنه أنهم يقبلون قوله فيها على سبيل 
الأكثر والأغلب ويؤكد هذا القول بقوله تعالى : # ولد صْدَد ى عم يليس ظتم قاتبعوه 9 
اسبا: ١‏ قوالعجب أن إبليس قال للحق سبحانه وتعالى : « ولا عد أكَرهْم مربت فقال الحق ما 
يطابق ذلك # وتیل من عاوی الشکور 4 [سبأ: : ١لوفيه‏ وجه آخر وهو أنه حصل للنفس تسع عشرة 
قوة» وكلها تدعو النفس إلى اللذات الجسمانیة . والطيبات الشهوانية فخمسة منها هي الحواس 
الظاهرة» وخمسة أخرى هى الخواس الباطنة» واثنان الشهوة والغضب» وسبعة هى القوى 
اكا وه الجا واا راا ر ان واا وا يلراه 
فمجموعها تسعة عشر وهي بأسرها تدعو النفس إلى عالم الجسم وترغبها في طلب اللذات 
البدنية» وأما العقل فهو قوة واحدة» وهي التي تدعو النفس إلى عبادة الله تعالى وطلب 
السعادات الروحانية ولا شك أن استيلاء تسع عشرة قوة أكمل من استيلاء القوة الواحدة لا سيما 
وتلك القوى التسعة عشر تكون في أول الخلقة قوية ويكون العقل ضعيفًا جدًا وهي بعد قوتها 
يعسر جعلها ضعيفة مرجوحة فلما كان الأمر كذلك» لزم القطع بأن أكثر الخلق يكونون طالبين 
لهذ اللذات الجسمانة مر فض عن سعرتقالحق ومشيعةافليذا المت قال ولا د كم 
شكربت والله أعلم . 

EEE‏ جز ا لت کا لاوما ھا با عك ِنْب 

لمان جه يك أجموین 

Oh 100101011010100‏ 
فقال: ‏ اخ هه من الجنة أو من السماء ‏ مم قال اللیث : ذأمت الرجل فهو مذءوم أي 
محقور والذم الاحتقارء وقال الفراء: ذأمته إذا عبته يقولون في المثل لا تعدم الحسناء ذامًا . 
وقال ابن الأنباري : المذءوم المذموم قال ابن قتيبة: مذءوما مذموما بأبلغ الذم قال أمية : 


الآية رقم )۸ 1۹4( Yo‏ 


وقال لإبليس رب العباد أن اخرج دحيرًا لعينًا ذءوما() 

وقولہ:٭ مَدُْومًا من“ الدحر : في اللغة الطرد والتبعیدء يقال دحره دحرًا ودحورًا إذا طرده 
وبعده» ومنه قوله تعالى : وَیقَدَفونَ من کی جاب © اہ [الصانات: ۹-۸]وقال أمية : 

وبإذنه سجدوا لآدم كلهم إلا لعيئًا خاطبًا مدحورًا ١‏ 

وقولہ:٭ لس يَمَكَ ینہ" اللام فيه لام القسمء وجوابه قوله : # لال4 قال صاحب (الكشاف) 
روى عصمة عن عاصم : # َس وم بکسر اللام بمعنى # لم يَمَكَ ّي هذا الوعيد وهو قوله: 
# انلا جک مك بم وقيل : إن لأملأن في محل الابتداء # لی وٍ4 خبره» قال أبو بكر 
الأنباري : الكناية في قوله : ٭ لمن يَمَنَ ب عائد على ولد آدم لأنه حين قال : وقد حَلَدَنَكَمْ» 
[الأعراف: ١1]كان‏ مخاطبًا لولد آدم فرجعت الكناية إليهم . قال القاضي : دلت هذه الآية على أن 
التابع والمتبوع معنيان في أن جهنم تملأ منهما ثم إن الكافر تبعه» فكذلك الفاسق تبعه فیجب 
القطع بدخول الفاسق النارء وجوابه أن المذكور في الآية أنه تعالى يملأ جهنم ممن تبعه» وليس 
في الایة أن كل من تبعه فإنه يدخل جهنم فسقط هذا الاستدلال» ونقول هذه الآية تدل على أن 
جميع أصحاب البدع والضلالات يدخلون جهنم لأن كلهم متابعون لإبليس » والله أعلم . 
قوله تعالى: ل ودم اشک آت وروجك الْجَنََ فكلا بن عَیث شتا ولا شرا هذه 

لجر وی 

اعلم أن هذه الآية مشتملة على مسائل: 

أحدها :أن قوله : *9 انك أمر تعبد أو أمر إباحة وإطلاق من حيث إنه لا مشقة فيه فلا يتعلق به 
التكليف . وثانيها: أن زوج آدم هو حواء» ويجب أن نذكر أنه تعالى كيف خلق حواءء وثالثها : 
أن تلك الجنة كانت جنة الخلدء أو جنة من جنان السماء أو جنة من جنان الأرض . ورابعها: أن 
قوله: ٭ ىي أمر إباحة لا أمر تکلیف . وخامسها: أن قوله: ٭ ولا ت نهي تنزيه أو نهي 
تحريم . وسادسها: أن قوله: # مذو المج المراد شجرة واحدة بالشخص أو النوع. وسابعها : 
أن تلك الشجرة أي شجرة كانت . وثامنها : أن ذلك الذنب كان صغيرًا أو كبيرًا . وتاسعها: أنه ما 
المراد من قوله : * مكرتا ين لطي وهل يلزم من كونه ظالمًا بهذا القربان الدخول تحت قوله 
تعالى : ألا لَه أله عَلى اَلطَليینَ)> [مود: 14» وعاشرها: أن هذه الواقعة وقعت قبل نبوة آدم 
عليه السلام أو بعدهاء فهذه المسائل العشرة قد سبق تفصيلها وتقريرها في سورة البقرة فلا 
نعيدهاء والذي بقي علینا من هذه الآية حرف واحد» وهو أنه تعالى قال في سورة البقرة: وک 


(١)أمية‏ تقدمت ترجمته . 


(؟)انظر سابقه . 


۲٥٢٤‏ سورة الأعراف 


مِنْها رَعَدَا#لبقرة: هم] بالواوء وقال ههنا: ك ٭ بالفاء فما السبب فيهء وجوابه من وجهين : 
الأول: أن الواو تفيد الجمع المطلق» والفاء تفيد الجمع على سبيل التعقيب» فالمفهوم من الفاء 
نوع داخل تحت المفهوم من الواوء ولا منافاة بين النوع والجنس» ففي سورة البقرة ذكر الجنس 
وفي سورة الأعراف ذكر النوع . 
قوله تعالى: وسوس لما اوس ا 
ہکا کا عن هلزو الشَّجِرَةٍ إلا أن مَكونا ملکین أو تك من لري اسما 
و اا کے عور كَل 1 ارک بت خم رن اتا 
يحْصَِانٍ عَلَيِہعَا مِن ورَقٍ 1 وََادسهمَا ریما آل أَنْبَكُْمَا عن ا 7 7 
لکا إن ليطن لگا عدو جين © »4 

يقال: وسوس إذا تكلم كلامًا خفيًا يكرره» وبه سمي صوت الحلي وسواسًا وهو فعل غير 
متعد كقولنا: ولولوت المرأة» وقولنا: وعوع الذئب؛ ورجل مُوسوس بكسر الواو ولا يقال 
مُوسوّس بالفتح» ولكن موسوس له وموسوس إليه» وهو الذي يلقي إليه الوسوسة» ومعنى 
وسوس له فعل الوسوسة لأجله ووسوس إليه ألقاها إليه» وههنا سؤالات : 

السؤال الأول: كيف وسوس إليه وآدم كان في الجنة وإبليس أخرج منها؟ . 

والجواب : قال الحسن : كان يوسوس من الأرض إلى السماء وإلى الجنة بالقوة الفوقیة التي 
جعلها الله تعالى لهء وقال أبو مسلم الأصفهاني : بل كان آدم وإبليس في الجنة لأن هذه الجنة 
كانت بعض جنات الأرض: والذي يقوله بعض الناس من أن إبليس دخل في جوف الحية 
ودخلت الحية في الجنة فتلك القصة الركيكة مشھورةء وقال آخرون: إن آدم وحواء ربما قربا من 
باب الجنةء وكان إبليس واقفًا من خارج الجنة على بابهاء فيقرب فيقرب أحدهما من الآخر 
وتحصل الوسوسة هناك . 

السؤال الثاني : أن آدم عليه السلام كان يعرف ما بينه وبين ن إبليس من العداوة فكيف قبل قوله . 

والجواب : لا يبعد أن يقال إن إبليس لقي آدم مرارًا كثيرة ورغبه في أكل الشجرة بطرق كثيرة 
فلأجل المواظبة والمداومة على هذا التمويه أثر كلامه في آدم عليه السلام . 

السؤال الثالث : لم قال: وسوس کا ألشّيطخ 4 . 

والجواب : معنى وسوس له أي فعل الوسوسة لأجله والله أعلم . 

سو تی اتا # في هذا اللام قولان: أحدهما: أنه لام العاقبة كما في قوله: 
3 ال ال و لیکو لمر عدوا ورا 4د عصص: ٠‏ وذلك لأن الشيطان لم يقصد 
بالوسوسة ظہور عورتهماء ولم يعلم أنهما إن أكلا من الشجرة بدت عوراتهماء وإنما کان قصده 


5 


بوِیَ عنما من سَوْءَانَهِمَا ومَالَ 


الآية رقم (١٠-؟؟)‏ ۲۵ 
أن يحملهما على المعصية فقط . الثاني : لا يبعد أيضًا أن يقال : إنه لام الغرض ثم فيه وجهان : 
أحدهما : أن يجعل بدو العورة كناية عن سقوط الحرمة وزوال الجاه» والمعنی : أن غرضه من 
إلقاء تلك الوسوسة إلى آدم زوال حرمته وذهاب منصبه . والثاني : لعله رأى في اللوح المحفوظ 
أو سمع من بعض الملائكة أنه إذا أكل من الشجرة بدت عورته» وذلك يدل على نهاية الضرر 
وسقوط الحرمةء فكان يوسوس إليه لحصول هذا الغرض» وقوله  :‏ ما وُرَىَ عنما ين سَوْءاتِهمَ4 
فيه مباحث : 

البحث الأول : ما وري مأخوذ من المواراة يقال: واريته أي سترته . قال تعالى : تورف 
سَوْءَةٌ لیو [المائدة: .]۳١‏ وقال النبي يلعل لما أخبره بوفاة أبيه : «اذْهَبْ فَوَارِهِ) . 

البحث الثاني : السوأة: فرج الرجل والمرأة» وذلك لان ظهوره يسوء الإنسان. قال ابن 
عباس رضي الله عنهما : كأنهما قد ألبسا ثوبًا يستر عورتهماء فلما عصيا زال عنهما ذلك الثوب 
فذلك قوله تعالى : ## فسا داکا الجر بدت هما سوم . 

البحث الثالث : دلت هذه الایة على أن كشف العورة من المنكرات وأنه لم یزل مستهجئًا في 
الطباع مستقبحًا في العقول وقوله : ##ما KE‏ رکا عن هذ الشجرۃ إل أن کا ملکین أو کا من 
ري4 يمكن أن يكون هذا الكلام ذكره إبليس بحيث خاطب به آدم وحواء» ويمكن أيضًا أن 
يكون وسوسة أوقعها في قلوبهماء والأمران مرويان إلا أن الأغلب أنه كان ذلك على سبيل 
المخاطبة بدليل قوله تعالی : 9 وَتَاسَمَهُمَآ إن لكا لمن ألتَِحِت» ومعنى الكلام أن إبليس قال لهما 
في الوسوسة: إلا أن تكون ملكين وأراد به أن تكونا بمنزلة الملائكة إن أكلتما منها أو تكونا من 
الخالدين إن أكلتماء فرغبهما بأن أوهمهما أن من أكلها صار كذلك وأنه تعالى إنما نهاهما عنها 
لكي لا يكونا بمنزلة الملائكة ولا يخلداء وفي الآية سؤالات : 

السؤال الأول : كيف أطمع إبليس آدم في أن يكون ملكا عند الأكل من الشجرة مع أنه شاهد 
الملائكة متواضعين ساجدين له معترفين بفضله . والجواب من وجوه: الأول : أن هذا المعنى 
أحد ما يدل على أن الملائكة الذين سجدوا لآدم هم ملائكة الأرض . أما ملائكة السماوات 
وسكان العرش والكرسي والملائكة المقربون فما سجدوا ألبتة لأدمء ولو كانوا سجدوا له لكان 
هذا التطميع فاسدًا مختلا . وثانيها : نقل الواحدي عن بعضهم أنه قال : إن آدم علم أن الملائكة 
لا یموتون إلى يوم القيامة» ولم يعلم ذلك لنفسه فعرض عليه إبليس أن يصير مثل الملك في 
البقاءء وأقول : هذا الجواب ضعيف» لأن على هذا التقدير المطلوب من الملائكة هو الخلود 
وحينئذ لا يبقى فرق بين قوله : 8 الا ن تک ملگ وبين قوله : ٭ آز تک یں لكر . 

والوجه الثاني : قال الواحدي : كان ابن عباس يقرأ مَلِکین ويقول: ما طمعا في أن يكونا 
مَلّكين لكنهما استشرفا إلى أن يكونا مَلِکین ء وإنما أتاهما الملعون من جهة المُلْكٍء ويدل على 


ررض ےےح۔ مصعھح ےہروہ 


هذا قوله: # هل ا ال وملك لا سل (طہ: ١۲]وأقول‏ هذا الجواب أيضًا ضعيف». 


۲٢‏ سورة الأعراف 


وبيانه من وجهين : الأول : هب أنه حصل الجواب على هذه القراءة: فهل يقول ابن عباس : إن 
تلك القراءة المشهورة باطلة أو لا يقول ذلك؟ والأول باطل» لأن تلك القراءة قراءة متواترة» 
فكيف يمكن الطعن فيهاء وأما الثاني : فعلى هذا التقدير الإشكال باق . لأن على تلك القراءة 
يكون بالتطميع قد وقع في أن يصير بواسطة ذلك الأكل من جملة الملائكة وحينئذ يعود السؤال . 

والوجه الثاني : أنه تعالى جعل سجود الملائكة والخلق له في أن يسكن الجنةء وأن يأكل منها 
رغدًا كيف شاء وأراد» ولا مزيد في الملك على هذه الدرجة . 

السؤال الثاني : هل تدل هذه الآية على أن درجة الملائكة أكمل وأفضل من درجة النبوة . 

والجواب من وجوه : الأول : أنا إذا قلنا : إن هذه الواقعة كانت قبل النبوة ةلم يدل على ذلك ؛ 
ولأن آدم حين طلب الوصول إلى درجة الملائكة ما كان من الأنبياءء وعلى هذا التقدير فزال 
الاستدلال. والثاني : أن بتقدير (أن) تكون هذه الواقعة وقعت في زمان النبوة فلعل آدم عليه 
السلام رغب في أن يصير من الملائكة في القدرة والقوة والشدة أو في خلقة الذات بأن يصير 
جوهرًا نورانیّاء وفي أن يصير من سكان العرش والكرسي» وعلى هذا التقدير يسقط الاستدلال . 

السؤال الثالث : نقل أن عمرو بن عبيد قال للحسن في قوله: إل أن کوت ملکین أو تَكونا من 
كرت وفي قوله : ا وََاسَمَهْم41 قال عمرو: وقلت للحسن: فهل صَدَّقاه في ذلك . فقال 
الحسن : معاذ الله لو صدقاہ لكانا من الكافرين» ووجه السؤال: أنه كيف يلزم هذا التكفير 
بتقدير: أن يصدقا إبليس في ذلك القول . 

والجواب : ذكروا في تقرير ذلك التكفير أنه عليه السلام لو صدق إبليس في الخلود لكان 
ذلك يوجب إنكار البعث والقيامة» وأنه كفر . ولقائل أن يقول: لا نسلم أنه یلزم من ذلك 
التصديق حصول الكفر؟ وبيانه من وجهين : الأول : أن لفظ الخلود محمول على طول المكث لا 
على الدوامء وعلى هذا الوجه يندفع ما ذكروه . 

الوجه الثاني : هب أن الخلود مفسر بالدوام» إلا أنا نسلم أن اعتقاد الدوام يوجب الكفر 
وتقريره أن العلم بأنه تعالى هل يميت هذا المكلف أو لا يميته» علم لا يحصل إلا من دليل 
السمع فلعله تعالى ما بيّن في وقت آدم عليه السلام أنه يميت الخلق» ولما لم يوجد ذلك الدليل 
السمعي كان آدم عليه السلام يجوز دوام البقاء» فلهذا السبب رغب فيه» وعلى هذا التقدیر : 
فالتكفير غير لازم . 

السؤال الرابع : ثبت بما سبق أن آدم وحواء لو صدقا إبليس فيما قال لم يلزم تكفيرهماء فهل 
يقولون إنهما صدقاه فيه قطعًا؟ وإن لم يحصل القطع فهل يقولون إنهما ظنا أن الأمر كما قال؟ أو 
ينكرون هذا الظن أيضًا . 

والجواب : أن المحققين أنكروا حصول هذا التصديق قطعًا وظنّاء بل الصواب أنهما إنما 
أقدما على الأكل لغلبة الشهوة» لا أنهما صدقاه علمًا أو ظنًا كما نجد أنفسنا عند الشهوة نقدم 


الآية رقم (١٠-؟؟)‏ ۷ 


على الفعل إذا زين لنا الغير ما نشتهيه» وإن لم نعتقد أن الأمر كما قال . 

السؤال الخامس : قوله: ل أن تك ملک أو تنا مى لكر 4 هذا الترغيب والتطميع وقع في 
مجموع الأمرين أو في أحدهما . 

والجواب : قال بعضهم : الترغيب كان في مجموع الأمرين» لأنه أدخل في الترغیب . وقيل : 
بل هو على ظاهره على طريقة التخیبر . 

ثم قال تعالى: راتا إن لكا ين تيت 4 أي وأقسم لهما إني لكما لمن الناصحين . 

فان قيل: المقاسمة أن تقسم لصاحبك ويقسم لك . تقول: قاسمت فلانًا أي حالفته. 
وتقاسما : تحالفاء ومنه قوله تعالی : # تقاسموا باه تنم واكم 4 [النمل: 145 . 

قلنا: فيه وجوہ: 

الأول: التقدیر أنه قال : أقسم لكما إني لكما لمن الناصحين . وقالا له : أتقسم بالله إنك لمن 
الناصحین؟ فجعل ذلك مقاسمة بينهم . والثاني : أقسم لهما بالنصیحةء وأقسما له بقبولها. 
الثالث : أنه أخرج قسم إبليس على زنة المفاعلة» لأنه اجتهد فيه اجتهاد المقاسم . 

إذا عرفت هذا فنقول: قال قتادة: حلف لهما بالله حتى خدعهماء وقد يخدع المؤمن بالله. 
وقوله: إن لكا لين لتحت أي قال إبلیس : إني خلقت قبلكماء وأنا أعلم أحوالاً كثيرة من 
المصالح والمفاسد لا تعرفانها فامتثلا قولي أرشدكما . 

ثم قال تعالى: ند للها بور 4 وذکر أبو منصور الأزهري لهذه الكلمة أصلین : أحدهما: أصل 
الرجل العطشان يدلي رجليه في البئر ليأخذ الماء فلا يجد فيها ماء» فوضعت التدلية موضع 
الطمع فيما لا فائدة فيه . فيقال: دلاه إذا أطمعه . الثاني : #مَدَلَهُمَا بور أي أجرأهما إبليس 
على أكل الشجرة بغرور» والأصل فيه دللهما من الدل» والدالة وهي الجرأة . 

اذا عرفت هذا فنقول: قال ابن عباس : لأمَدَلهُمًا بور © أي غرهما باليمين» وكان آدم يظن أن 
أحذا لا يحلف بالله كاذيًا. وعن ابن عمر رضی الله عنه : أنه كان إذا رأى من عبده طاعة وحسن 
صلاة أعتقه» فكان عبيده يفعلون ذلك طلبًا للعتق . فقيل له : إنهم يخدعونك» فقال: من خدعنا 
بالله انخدعنا له . 

ثم قال تعالی: مَلَمً دَانَا أَلسَّجُرَةَ بدت وذلك يدل على أنهما تناولا الیسیر قصذا إلى معرفة 
طعمه» ولولا أنه تعالى ذكر فی آية أخرى أنهما أكلا منهاء لكان ما فى هذه الآية لا يدل على 
الأكل» لن الذائق قد يكون ذائقًا من دون أكل . ۱ 

ثم قال تعالى: بدت هنما سوا أي ظهرت عوراتهماء وزال النور عنهما #وطَيْقًا يَحَصِنَانِ » 
قال الزجاج : معنى طفق : أخذ في الفعل #يَخْصِتَانِ»4 أي يجعلان ورقة على ورقة. ومنه قيل. 
للذي يرقع النعل خصاف؛ وفيه دليل على أن كشف العورة قبيح من لدن آدمء ألا ترى أنهمنا 
كيف بادرا إلى الستر لما تقرر في عقلهما من قبح كشف العورة 9 وَنادَنهُمَا رمآ 4 قال عطاء : 


۲۱۸ سورة الأعراف 
بلغني أن الله ناداهما أفرارًا مني يا آدم قال : بل حياء منك يا رب ما ظننت أن أحدًا يقسم باسمك 
کاذبّاء ثم ناداه ربه أما خلقتك بيدي» أما نفخت فيك من روحي» أما أسجدت لك ملائكتي» أما 
1 اھ فى جني :لي جراري! 

ثم قال: #وآقل لکما إِنَّ الشَّبْطانَ لکا عدو مين 4 [الأعراف: ۲۲] قال ابن عباس : بِيّن العداوة حيث أبى 


السجود وقال : 9# عدن 7 صرطَكٌ ی انیم ٭ [الأعراف : ٠115‏ 


قوله تعالى: # مَالَا رِبَنَا طاتا ا إن 2 نر ل 6 E‏ ِنَ اَلحَسرنَ 


ہہ د مھ سپ ور 7 ع ل ملل عرص صل 
6 ا 0 خم اه حك و ميلم 
فا عيونَ وفيها تموون ينها َو 5 کب ادم د ارلا علیہ لاسا ہوری 
۶ بت وم 
e‏ وردنا ولاس النقویٰ ذلك حير ذللک ھن ء ایت اللہ 


نے رپ رو 
يذ كرو © 4 
سیر مو سس یں 
الذنب العظيم من آدم عليه السلام» إلا أنا نقول : هذا الذنب إنما صدر عنه قبل النبوة. وعلى 
هذا التقدير فالسؤال زائل . 
۲ 3 کو 
0 0 3 ]یہ 2> سے رر ر ب ورد >> < 2 l2‏ 20 
قوله تعالى: قال أهيطوأ مشک لبعض عدو و ف الارض مستفر 7 مت ومتام م إل 
مین © قال ہا كو وفيها تموُون وما مہ © 4 
اعلم أن هذا الذي تقدم ذكره هو آدم وخوم وإبليس. وإذا كان كذلك فقوله: 9 هطو 
يجب أن يتناول هؤلاء الثلاثة ایت يتن عد بي العذاوةقابقة بين الجن والس لا نزول 
ألبتة . وقوله : فيا تيوَنَ4 الكناية عائدة إلى الأرض في قوله : ولك في الْدَرِْ * والمراد في 
الأرض تعيشون وفيها تموتون ومنها تخرجون إلى البعث والقيامة. قرأ حمزة والكسائي 
يا سويت وہ زا وس ب بوه ا رد اس ہے دين 
7 7 کہہے ہے 7 7 رعا ور 7 
قوله تعالى کہ کی 2 ََ اکا 537 يسا بوری رخ وردٹا ولباس الثقوئ 


ت 71 


کلف خی دلت من ایت اك لَملّه كوه © 4 


في نظم الآية وجهان: 
الوجه الأول: أنه تعالى لما بيّن أنه أمر آدم وحواء بالهبوط إلى الأرض» وجعل الأرض لهما 
مستقرًا بین بعده أنه تعالى أنزل كل ما یحتاجون إليه في الدين والدنياء ومن جملتها اللباس الذي 


الآية رقم (7؟) ۱۹ 


يحتاج إليه في الدين والدنيا . 

الوجه الثاني : أنه تعالى لما ذكر واقعة آدم في انكشاف العورة أنه كان يخصف الورق عليهاء 
أتبعه بأن بيّن أنه خلق اللباس للخلق لیستروا بها عورتھم ء ونبه به على المنة العظيمة على الخلق 
بسبب أنه أقدرهم على التستر . 

فإن قيل: ما معنى إنزال اللباس؟ 

قلنا: إنه تعالى أنزل المطر»ء وبالمطر تتکون الأشياء التي منها يحصل اللباس» فصار كأنه 
تعالى أنزل اللباس» وتحقيق القول أن الأشياء التي تحدث في الأرض لما كانت معلقة بالأمور 
النازلة مين السماء ضار كاته تغالن أن لها هن الس ری لہ تعالى :ڈرال لكر الا 


al 


كمي روج * [الزمر : ٦‏ وقوله: #و وارلا لويد فق ات ن سَّدِيدٌ» [الحديد: ]۲٠‏ وأما قوله : #وردمًا 4 . 

ففيه بحثان: 

البحث الأول : الريش : لباس الزينة» استعير من ريش الطير لأنه لباسه وزينته» أي أنز لكا 
عليكم لباسينٍ : لِياسًا يواري سوآثكم, ولباسًا يزينكم. لأن الزينة غرض صحيح كما قال: 
#اركبرما ےو ا ۸۰ وقال : وك فيا الک [التحل: 0. 

البحث الثاني : رؤي عن عاصم رواية غير مشهورة (ورياشا) وهو مروي أيضًا عن عثمان 
رضي الله عنهء والباقون لرَرِدِئًا 4 واختلفوا في الفرق بین الرّيش والرّياش فقيل : رياش جمع 
ريش» وكذياب وؤيب» وقداح وقِدّح» وشِعَاب وشِعُبٍ»ء وقيل: هما واحد» كلباس ولِبٔس 
وجلال وجل؛ روى ثعلب عن ابن الأعرابي قال : كل شيء يعيش به الإنسان من متاع أو مال أو 
تأكول فهو ریش ور بان رقال ابن السكيت : الرياش مختص بالثياب والأثاث» والريش قد 
يطلق على سائر الأموال وقوله تعالى : #وَلِيَاسٌ لقو 4 

فيه بحثان: 

البحث الأول : قرأ نافع وابن عامر والكسائي (ولباس) بالنصب عطفًا على قوله : (لباسا) 
والعامل فيه أنزلنا وعلى هذا التقدير فقوله : (ذلك) مبتدأ وقوله : کی حبر والباقون بالرفع 
وعلى هذا التقدير فقوله : #رلباس التَقَوى * مبتدأ وقوله: (ذلك) صفة أو بدل أو عطف بيان وقوله 

کے HT‏ : # ولاس لقوق * ومعنى قولنا صفة أن قوله : (ذلك) أشير به إلى اللباس كأنه 
رتا التقوى المشار إليه خير . 

البحث الثاني : اختلفوا في تفسير قوله : #وَلبَاسٌ اَللْقویٰ چ4 والضابط فيه أن منهم من حمله على 
نفس الملبوس ومنهم من حمله على غيره . 

أما القول الأول: ففيه وجوه : أحدها: أن المراد أن اللباس الذي أنزله الله تعالى ليواري سوآتكم 
هو لباس التقوى» وعلى هذا التقدير فلباس التقوى هو اللباس الأول وإنما أعاده الله لأجل أن 
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يخبر عنه بأنه خير لأن جماعة من أهل الجاهلية كانوا يتعبدون بالتعري وخلع الثياب في الطواف 
بالبيت فجرى هذا في التكرير مجرى قول القائل : قد عرفتك الصدق في أبواب البرء والصدق 
خير لك من غيره . فيعيد ذكر الصدق ليخبر عنه بهذا المعنى . وثانيها: أن المراد من لباس 
التقوى ما يلبس من الدروع والجواشن والمغافر وغيرها مما يتقي به في الحروب . وثالثها : 
المراد من لباس التقوى الملبوسات المعدة لأجل إقامة الصلوات . 

والقول الثانى : أن يحمل قوله: ٭ ولباس ألقّوى» على المجازات ثم اختلفوا فقال قتادة 
والسدي وابن جریج : لباس التقوى الإيمان. وقال ابن عباس: لباس التقوى العمل الصالح؛ 
وقیل : هو السمت الحسن» وقيل : هو العفاف والتوحيد» لأن المؤمن لا تبدو عورته وإن كان 
عاريًا من الثياب . والفاجر لا تزال عورته مكشوفة وإن كان کاسپّاء وقال معبد: هو الحياء . وقيل 
هو تما يظهر على الإنسان من السكينة والإخبات والعمل الصالح» وإنما خملنا لفظ اللباس على 
هذه المجازات لأن اللباس الذي يفيد التقوى» ليس إلا هذه الأشياء أما قوله : # ذلك حب قال 
أبو علي الفارسي : معنى الآية ولباس التقوى خير لصاحبه إذا أخذ به» وأقرب له إلى الله تعالى 
مما خلق من اللباس والرياش الذي يتجمل به . قال : وأضيف اللباس إلى التقوى كما أضيف إلى 
الجوع في قوله : ادها اتد لاس لے وَأَلْحَوْفٍ* [النحل: ؟١١]وقوله:‏ # ذلك مِنْ ءات معناه 
من آيات الله الدالة على فضله ورحمته على عباده يعني إنزال اللباس عليهم « لمَلَّهُمْ يد كرون 
فيعرفون عظيم النعمة فيه . 
قوله تعالى: 8 يبو عادم لا بین ہہ الشیْطاںن كنا آخرج ابوتكم ون ال جن يع 
نھنا َامَممَا ریا 2 5-17 2 لا یم ل 

2 2220 اي لن لا ونون ث٤‏ 4 

اعلم أن المقصود من ذكر قصص الأنبياء عليهم السلام حصول العبرة لمن يسمعهاء فكأنه 
تعالى لما ذكر قصة آدم ون فيها شدة عداوة الشيطان لآدم وأولاده أتبعها بأن حذر أولاد آدم من 
قبول وسوسة الشيطان فقال: ٭ يى ادم لا يفتكم السَّبِطنُ كما آخرع ابویک ین اج4 وذلك 
لان الشيطان لما بلغ أثر كيده ولطف وسبوستة وشيدة اهعمامة إلى أن قدر,على إلقاء آدم في الزلة 
الموجبة لإخراجه من الجنة فبأن يقدر على أمثال هذه المضار في حق بني آدم أولى . فبهذا 
الطريق حذر تعالى بني آدم بالاحتراز عن وسوسة الشيطان فقال: لا يفتكم الشَّبِطنُ» فيترتب 
عليه أن لا تدخلوا الجنة كما فتن أبويكم» فترتب عليه خروجهما منها وأصل الفتون عرض 
الذهب على النار وتخليصه من الغش . ثم أتى في القرآن بمعنى المحنة . 

وههنا بحثان: 

البحث الأول : قال الكعبي : هذه الآية حجة على من نسب خروج آدم وحواء وسائر وجوه 


الآية رقم (7؟) انس 
المعاصي إلى الشيطان وذلك يدل على أنه تعالى بريء منها. فيقال له: لم قلتم أن كون هذا 
العمل منسوبًا إلى الشيطان يمنع من كونه منسوبًا إلى الله تعالى؟ ولم لا يجوز أن يقال : إنه تعالى 
لما خلق القدرة والداعية الموجبتين لذلك العمل» كان منسوبًا إلى الله تعالى؟ ولما أجرى عادته 
بأنه يخلق تلك الداعية بعد تزيين الشيطان» وتحسينه تلك الأعمال عند ذلك الكافرء كان منسوبا 
إلى الشيطان . 

البحث الثاني : ظاهر الآية يدل على أنه تعالى إنما أخرج آدم وحواء من الجنة» عقوبة لهما 
على تلك الزلة» وظاهر قوله: ٭ إِن جَاعِلُ في الْأَرْضٍ ليم [البقرة: ۰٣ا‏ يدل على أنه تعالى خلقهما 
لخلافة الأرض وأنزلهما من الجنة إلى الأرض لهذا المقصود. فكيف الجمع بين الوجهين؟ 

وجواب: أنه ربما قیل حصل لمجموع الأمرين» والله أعلم . 

ثم قال: نزع عتما لاسما لويم یکاپ 

وفيه مبااحث: 

البحث الأول: ينزغ عَنُْمَا ِيَاسَهُمَا4 حال» أي أخرجهما نازعًا لباسهما وأضاف نزع اللباس 
إلى الشيطان وإن لم يتول ذلك لأنه كان بسبب منه» فأسند إليه كما تقول أنت فعلت هذا؟ لمن 
حصل منه ذلك الفعل بسبب وإن لم يباشره» وكذلك لما كان نزع لباسهما بوسوسة الشيطان 
وغروره أسند إليه . 

البحث الثاني : اللام في قوله : طلِِيَهُمَا4 لام العاقبة كما ذكرنا في قوله: رى ا ) 
[الأعراف: ]٠٢‏ قال ابن عباس رضي الله عنھما : يرى آدم سوأة حواء وترى حواء سوأة آدم . 

البحث الثالث : اختلفوا في اللباس الذي نزع منهما فقال بعضهم : إنه النورء وبعضهم التقى» 
وبعضهم اللباس الذي هو ثياب الجنة» وهذا القول أقرب لأن إطلاق اللباس يقتضيه والمقصود 
من هذا الکلامء تأكيد التحذير لبني آدمء لأنه لما بلغ تأثير وسوسة الشيطان في حق آدم مع جلالة 
قدره إلى هذا الحد فكيف يكون حال آحاد الخلق؟ ثم أكد تعالى هذا التحذير بقوله : #إِنَّهُ بسكم 


ور ہے يرو ام سم لہ و کہ 


هو وفییلم ون حيث لا روم 

وفيه مباحث: 

البحث الأول: فإ نَم برس » يعنى إبليس هو ويلم أعاد الكناية ليحسن العطف كقوله : 
© اشک أنت ورويجك اي 4 [الأعراف : ۹. 

البحث الثاني : قال أبو عبيدة عن أبي زيد : (القبيل) الجماعة : يكونون من الثلاثة فصاعدًا من 
فوم شتي › وجمعه قبل . والقبيلة : بنو أب واحد. وقال ابن قتيبة : قبيله أصحابه وجنده» وقال 

م ماي ير 5 

الليك:؛ لهو ويلم 4 أي هو ومن كان من نسله . 

البحث الثالث : قال أصحابنا: إنهم يرون الأنس لأنه تعالى خلق في عيونهم إدراكًا والإنس لا 


۲ سورة الأعراف 


يرونهم لأنه تعالی لم يخلق هذا الإدراك في عيون الإنس» وقالت المعتزلة : الوجه في أن الإنس 
لا يرون الجن» رقة أجسام الجن ولطافتها . والوجه في رؤية الجن للإنس» كثافة أجسام الإنس» 
: والوجه في أن يرى بعض الجن بعضّاء أن الله تعالى يقوي شعاع أبصار الجن ويزيد فيه» ولو 
زاد الله في قوة أبصارنا لرأيناهم كما ُرى بعضنا بعضاء ولو أنه تعالى كثف أجسامهم وبقيت 
أبصارنا على هذه الحالة لرأيناهم» فعلى هذا کون الإنس مبصرًا للجن موقوف عند المعتزلة إما 
على زيادة كثافة أجسام الجن ؛ أو على زيادة قوة أبصار الإنس . 

البحث الرابع : قوله تعالى : ين حَيّك لا و“ يدل على أن الإنس لا يرون الجن لأن قوله : 
ِنْ حَيثُ لا رَو يتناول أوقات الاستقبال من غير تخصیص؛ قال بعض العلماء : ولو قدر 
ای شپت صورة شاءوا وأرادواء لوجب أن ترتفع الثقة عن معرفة 
الناس» فلعل هذا الذي أشاهده وأحكم عليه بأنه ولدي أو زوجتي جنی صور نفسه بصورة ولدي 
أو اوعس وعلن هذا التقدير فرع ال رق عو سرت الاشيخاص و اکا کر ات فاو على 
تخبيط الناس وإزالة العقل عنهم مع أنه تعالى بين العداوة الشديدة بينهم وبين الإنس» فلم لا 
يفعلون ذلك في حق أكثر البشر؟ وفي حق العلماء والأفاضل والزهاد. لأن هذه العداوة بينهم 
وبين العلماء والزهاد أكثر وأقوی؛: 0 1 م 
بوجه من الوجوه. ويتأكد هذا بقوله : وا کے لي علی کہم ين سان إل أن دعو اسر لى 4 
[إبراهيم : ,ہم قال مجاهد: قال إبلیس : أعطينا أربع خصال EINE‏ ونخرج من تحت 
الثرى» ويعود شيخنا فتى ٠‏ 

ثم قال تعالى: إا جملا الین اَل لن لا يوبن 4 فقد احتج أصحابنا بهذا النص على أنه 
تعالى هو الذي سلط الشيطان الرجيم عليهم حتى أضلهم وأغواهم قال الزجاج : ويتأكد هذا 
النص بقوله تعالی : ##أنَ) أرستا آلب ين عل الگفرت) [مريم: + قال القاضي : معنى قوله : ملا 
سكين اك لَِِنَ لا ويوج هو أنا حكمنا بأن الشيطان ولي لمن لا يؤمن» قال ومعنى قوله : 
#أَرْسَلنَا الین عل اون“ ررب : +م] هو أنا خلينا بينهم وبينهم» كما يقال فيمن یربط الكلب في 
داره ولا يمنعه من التوثب على الداخل ؛ إنه أرسل عليه كلبه . 

والجواب : أن القائل إذا قال: إن فلانًا جعل هذا الثوب أبيض أو أسود» لم يفهم منه أنه حكم 
بەء بل يفهم منه أنه حصل السواد أو البياض فيه فكذلك ههنا وجب حمل الجعل على التأثير" 
والتحصيل» لا على مجرد الحکمء وأيضا فهب أنه تعالى حكم بذلك» لکن مخالفة حكم الله 
تعالی توجب:کونە كاذيًا وهو محال فالمفضي إلى المحال محال» فكون العبد قادرًا على 
غلات ذلك وجب أن یکن معالا . وأما قوله أن قوله تعالی : 1 أرْسَلتا الكَيطِینَ 21 عل الگنرں4 
[مريم: #م] أي خلینا بينهم وبين الكافرين فهو ضعيف أيضاء ألا تری أن أهل ات يؤذي بعضهم 
بعضاء ویشتم بعضهم بعضاء ثم إن زيدًا وعمرًا إذا لم يمنع بعضهم عن البعض . لا يقال: إنه 


الآية رقم (۲۸) ظ لاق 


أرسل بعضهم على البعض» بل لفظ الإرسال إنما يصدق إذا كان تسليط بعضهم على البعض 
بسبب من جهته» فكذا ههنا. والله أعلم . 
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قوله تعالى: باسك الحم سد لم وجدنا علا ءاباءنا وا امتا يبا قل ارک 


عو ص ےہ ھے 


> يم بِالْمَحمل اتل عل أله تا ك كوت © » 

الا سسا سار a‏ 
وفيهم من حمله على أنهم كانوا يطوفون بالبيت عراة الرجال والنساءء والأولى أن يحكم بالتعميم 
والفحشاء عنبارة عن كل معصية كبيرة» فيدخل فيه جميع الكبائر» واعلم أنه ليس المراد منه أن 
القوم كانوا يمسلمون کون تلك الأفعال فواحش . ثم كانوا يزعمون أن الله أمرهم بهاء فإن ذلك لا 
يقوله عاقل . بل المراد أن تلك الأشياء كانت في أنفسها فواحش» والقوم كانوا يعتقدون أنها 
طاعات» وأن الله أمرهم بهاء ثم إنه تعالى حكى عنهم أنهم كانوا يحتجون على إقدامهم على تلك 
الفواحش بأمرين : أحدهما : أنا وجدنا عليها آباءنا . والثاني : أن الله أمرنا بها . 

أما الحجة الأولى: فما ذكر الله عنها جواباء لأنها إشارة إلى محض التقليد» وقد تقرر فی عقل 
كل أحد أنه يقة فاسدةء لأن التقليد حاصل في الأديان المتناقضة» فلو كان التقليد طريقًا حقًا 
للزم الحكم بكون کل واحد من المتناقضين حقًا ومعلوم أنه باطل» ولما كان فساد هذا الطريق 
ظا اڑا لكل تسد لم پلک الل الى الجواب عه 

وأما الحجة الثانية: وهي قولهم : رال ارتا پا 4 فقد أجاب عنه بقوله تعالى : طف اک لله ل 
2822 1 ےک کر الس اعائیع غ اد الكتبياءوالرسل كون هذه الأنهاك کر تيده 
ذكيف يمكن القول أن الله تعالى أمرنا بھا؟ وأقول للمعتزلة أن يحتجوا بھذہ الآية على أن الشی۔ 
إنما يقبح لوجه عائد إليهء ثم إنه تعالى نهى عنه لكونه مشتملا على ذلك الوجه. لأن قوله 
تعالى : ##إرب الله لا ياش 7ک 4 إشارة إلى آنه یا كان دنت رم ای سے گرھ مه 
الفحشاء امتنع أن يأمر الله به وهذا يقتضي أن يكون كونه في نفسه من الفحشاء ء مغايرًا لتعلق 
الأمر والنهي بەء وذلك يفيد المطلوب . 

وجوابه: يحتمل أنه لما ثبت بالاستقراء أنه تعالى لا يأمر إلا بما يكون مصلحة للعبادء ولا 

ينهي إلا عما يكون مفسده لهم فقد صح هذا التعليل لهذا المعنى . والله أعلم . 

ثم قال تعالی: ٭ آنتولون عل الو ا لا موت » 

وفيه بحناق: 

البحث الأول : المراد منه أن يقال : إنكم ت تقولون: | إن الله أمركم بهذه الأفعال المخصوصة 
لمکم بأن الله أمركم بها حصل لأنكم سمعتم كلام الله تعالى ابتداء من غير واسطة» أو عرفتم 
ذلك بطريق الوحي إلى الأنبياء؟ 
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أما الأول: فمعلوم الفساد بالضرورة . 

وأما الثانی:فباطل على قولكم : لأنكم تنكرون نبوة الأنبياء على الإطلاق» لأن هذه المناظرة 
وقعت مع كفار قریش ؛ وهم كانوا ينكرون أصل النبوة» وإذا كان الأمر كذلك» فلا طريق لهم 
إلى تحصيل العلم بأحكام الله تعالى» فكان قولهم : إن الله أمرنا بها قولا على الله تعالى بما لا 
يكون معلومًا . وأنه باطل . 

البحث الثاني : نفاة القياس قالوا : الحكم المثبت بالقياس مظنون وغير معلوم» وما لا يكون 
معلومًا لم یجز القول به لقوله تعالى في معرض الذم والسخرية : # اتقون عل الو ما لا کے“ 
وجواب مثبتي القياس عن أمثال هذه الدلالة قد ذكرناه مرارًا. والله أعلم . 


و ب ٠‏ 2 ہے رس 231 7 7 ره 6 ار وھ 7 ہے د رو رھ رو و 

الم جح 
7 ہو مس کر ہہ رع رو ہے ے سے سے , رر بے ےےٴ> ہے ”ص ےہ A‏ 
يخلصينت له الب کنا بدا كم تعودونَ © فریتا هدىٰ وفريقا حق علہم الصلَلۃ 


إن اھٹا ایی آرية یں من آلو کے آم مر © »4 
اعلم أنه تعالى لما بين أمر الأمر بالفحشاء بین تعالى أنه يأمر بالقسط والعدل» وفيه مسائل : 
المسألة الأولى : قوله: ٭ اَم رن لیا“ يدل على أن الشيء يكون في نفسه قسطا لوجوه 

عائدة إليه في ذاته» ثم إنه تعالى يأمر به لكونه كذلك في نفسهء وذلك يدل أيضًا على أن الحسن 

إنما يحسن لوجوه عائدة إليه» وجوابه ما سبق ذكره . 
المسألة الثانية : قال عطاءء والسدي (بالقسط) : بالعدل وبما ظهر في المعقول كونه حسئًا 

صوايًا. وقال ابن عباس : هو قول لا إله إلا الله والدلیل عليه قوله: شی أله ان ل إل إل 

هو والملكيكة وَأَؤلوأ لو كيم بِالْقِسْط © زی حمرن: ٠۸‏ وذلك القسط ليس إلا شهادة أن لا إله إلا الله . 

فثبت أن القسط ليس إلا قول لا إله إلا الله . 
إذا عرفت هذا فنقول:إنه تعالى أمر في هذه الآية بثلاثة أشياء . أولها: أنه أمر بالقسط. وهو 

قول : لا إله إلا الله. وهو يشتمل على معرفة الله تعالی بذاته وأفعاله وأحكامه» ثم على معرفة 

أنه واحد لا شريك له. وثانيها: أنه أمر بالصلاة وهو قوله: ٭ وَأقيموأ جوک ند كل 

مسجد . 
وفيه مباحث: 


4 


البحث الأول : أنه لقائل أن یقول : "ام مق ال ٭ خبر وقوله : ٭ ویو جک أمر 
وعطف الأمر على الخبر لا يجوز . وجوابه التقدیر : قل أمر ربي بالقسط . وقل: أقيموا 
وجوهكم عند كل مسجد وادعوه مخلصين له الدين . 

البحث الثاني : في الآية قولان : أحدهما: المراد بقوله: ٭ وَاوی )4 هو استقبال القبلة. 


الآية رقم (۲۹ء (٢‏ 1۵ 


والثاني : أن المراد هو الإخلاصء والسبب في ذكر هذين القولين» أن إقامة الوجه في العبادة قد 
تكون باستقبال القبلة. وقد تكون بالإخلاص في تلك العبادة» والأقرب هو الأول؛ لأن 
الإخلاص مذكور من بعد ولو حملناه على معنى الإخلاص» صار كأنه قال : وأخلصوا عند كل 
مسجد وادعوه مخلصين له الدين › وذلك لا يستقيم . 

فإن قیل: يستقيم ذلك» إذا علقت الإخلاص بالدعاء فقط.. 

قلنا: لما أمكن رجوعه إليهما جميعًاء لم يجز قصره ہ على أحدهماء خصوصًا مع قوله: 
لص یب ١‏ الین 4 فإنه يعم كل ما يسمى ديئًا . 

إذا ثبت هذا فنقول: قوله : عند کل مسر 4 اختلفوا فی أن المراد منه زمان الصلاة أو مكانه 
والأقرب هو الأول» لأنه الموضع الذي يمكن فيه إقامة الوجه للقبلة» فكأنه تعالى بين لنا أن لا 
نعتبر الأماكن» بل نعتبر القبلة» فكان المعنی : وجهوا وجوهكم حيثما كنتم في الصلاة إلى 
الكعبة» وقال ابن عباس : المراد إذا حضرت الصلاة وأنتم عند مسجد فصلوا فيه» ولا يقولن 
أحدكم» لاأصلي إلا في مسجد قومي . 

ولقائل أن يقول: حمل لفظ الآية على هذا بعيد» لأن لفظ الآية يدل على وجوب إقامة الوجه في 
کل مسجد» ولا يدل على أنه لا يجوز له العدول من مسجد إلى مسجد . 

وأما قوله: «#وادغوة عخلصيت له أ له أي 4 فاعلم أنه تعالى لما أمر في الآية الأولى بالتوجه إلى 
القبلة» أمر بعده بالدعاء» والأظهر عندي أن المراد به أعمال الصلاة» وسماها دعاء» لأن الصلاة 

في أصل اللغة عبارة عن الدعاء؛ ولان أشرف أجزاء الصلاة هو الدعاء والذكرء وبیّن أنه يجب 
ع و می ری "۶۶ 7 ور اھ ا له 
لين [البينة : ٥ا‏ ثم قال تعالى : 9# كما بدأكم نَعودُوتَ 4 . 

وفيه قولان: 

القول الأول: قال ابن عباس : (كما بدأكم) خلقكم مؤمئًا أو كافرًا (تعودون) فبعث المؤمن 
مؤمئاء والكافر كافرّاء فإن من خلقه الله فی أول الأمر للشقاوة» أعمله بعمل أهل الشقاوة» 
وكانت عاقبته الشقاوة» وان خلقه للسعادة أعملة سیل اعرد السعادة» وكانت عاقبته السعادة . 

والقول الثاني : قال الحسن ومجاهد : (كما بدأكم) خلقکم في الدنيا ولم تكونوا شيئاء كذلك 
لوت رش پب لے وو سس سو ور كر رر و 
- السك 4 وها ج مجر 0) : وکا بذاک ت ودُونَ 4 وذلك 
يوجب ما قلناه. قال القاضي : هذا القول باطل» لأن أحذا لا يقول: إنه تعالی بدأنا مؤمنين أو 
كافرين» لأنه لا بد في الإيمان والكفر أن يكون طارئًا وهذا السؤال ضعيف» لأن جوابه أن يقال : 
كما بدأكم بالإیمان والکفر سیت والشقاوة» فكذلك يكون الحال عليه يوم القيامة. 
واعلم أنه تعالى أمر في | 2 أولاً بكلمة (القسط) وهي كلمة لا إله إلا الله ثم أمر بالصلاة انيا 


٠ ٦‏ سورةالأعراف 


ا یو بی وس ؛ إنما سے رو ایا ا عم و 
(طه) لموسى عليه السلام : إن أا الله ل إله إل آنا اعبدن وَأقِ ألصّكزة زكرت © ان آلا 
ا 4 ُحْفبً» [طه: ١۱ء .]١6‏ 

ثم قال تعالى: ریئا مدا ریئا ی كوم الک 

وفيه بحناق: 

البحث الأول : احتج أصحابنا بهذه الآية على أن الهدى والضلال من الله تعالى . قالت 
المعتزلة: المراد فريقًا هدى إلى الجنة والثواب» وفريقًا حق عليهم الضلالةء أي العذاب 
والصرف عن طريق الثواب الال ا" 
لا یستحق؛ لأن يضل عن الدين» إذ لو استحق ى ذلك لجاز أن يأمر أنبياءه بإضلالهم عن الدین ء 
كما أمرهم بإقامة الحدود المستحقة› وفي ذلك زوال الثقة بالنبوات . 

واعلم أن هذا الجواب ضعيف من وجهين : الأول: أن قوله :ر حَدیہ إشارة إلى 
الماضي وعلى التأويل الذي يذكرونه يصير المعنى إلى أنه تعالى سيهديهم في المستقبل» ولو 
كان المراد أنه تعالى حكم في الماضي بأنه سيهديهم إلى الجنة» كان هذا عدولا عن الظاهر من 
غير حاجة» لأنا بيئًا بالدلائل العقلية القاطعة أن الهدى والضلال ليسا إلا من الله تعالى . 
والثاني : نقول هب أن المراد من الهداية والضلال حكم الله تعالى بذلك ٠‏ إلا أنه لما حصل هذا 
الحكم امتنع من العبد صدور غيره» وإلا لزم انقلاب ذلك الحكم كذبّاء والكذب على الله 
محال» والمفضى إلى المحال محال؛ فكان صدور غير ذلك الفعل من العبد محالاء وذلك 
وجب اد مدهب الد ا من هذا رع الا ما 

البحث الثاني : انتصاب قوله : وریا حن عم ال بفعل يفسره مابعدہء كأنه قیل : 
وخذل فريقًا حق عليهم الضلالةء ثم بيّن تعالی أن الذي لأجله حقت على هذه الفرقة قة الضلالةف 
هو أنهم اتخذوا الشياطين أولياء من دون الله فقبلوا ما دعوهم إليه» ولم يتأملوا في التمییز بين 
الحق والباطل . 

فإن قيل: كيف يستقيم هذا التفصيل مع قولكمء بأن الهدى والضلال إنما يحصل بخلق الله 
تعالى ابتداء . فنقول : عندنا مجموع القدرة والداعي يوجب الفعل» والداعية التي دعتهم إلى 
ذلك الفعل» هي : أنهم اتخذوا الشياطين أولياء من دون الله . 

پریی ب مهدو( قال ابن عباس : يريد ما بين لهم عمرو بن لحيء 
ہم وہسو على یو یب و شر فى جک یر جو سس وت 
سواء حسب كونه حقّاء أو لم یحسب ذلك» وهذا الآية تدل على أن مجرد الظن والحسبان لا 
يكفي في صحة الدين» بل لا بد فيه من الجزم والقطع والیقینء لأنه تعالی عاب الكفار بأنهم 
يحسبون كونهم مهتدين» ولولا أن هذا الحسبان مذموم» وإلا لما ذمهم بذلك» والله أعلم . 


الآية رقم (١۳؛‏ ؟١١)‏ ۷ 


7 ۱ ری 000 وھ ا ےر صد 7 ارس ہے ےم و درل كىن ۸ہ و 
قوله تعالى: ٭ بن ےآدم خذوا زیلتکر عند د مسجل وکوا واشربوا ولا ذسرفوا 
یکو ہ 0 + پَْ وه مہو مم کے 4 2 o‏ کھ ےک ۲ سم کے 0 
تھ لا يحب المسرفين © قل من حرم زِيسَة الو ال اخرج لعبادوء والطيَبتِ من 


' 
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سے 
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لرزفِ قل هى للذين ءامنوا فى الحيؤة الدنيا خالصة يوم الِقَيدمة كنالك نفصل الات 
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ص ص 


اعلم أن الله تعالى لما أمر بالقسط في الآية الأولى» وكان من جملة القسط أمر اللباس وأمر 
المأكول والمشروب» لا جرم أتبعه بذكرهماء وأيضا لما أمر بإقامة الصلاة في قوله : #وأقيموا 
وَجْومَکم ند ڪل مد # [الأعراف: ۲۹] وكان ستر العورة شرطا لصحة الصلاة لا جرم أتبعه بذكر 
اللباس . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قال ابن عباس : إن أهل الجاهلية من قبائل العرب كانوا يطوفون بالبيت عراة 
الرجال بالنهارء والنساء بالليل» وکانوا إذا وصلوا إلى مسجد منى» طرحوا ثيابهم وأتوا المسجد 
عراة. وقالوا: لا نطوف في ثياب أصبنا فيها الذنوب» ومنهم من يقول: نفعل ذلك تفاؤلاً حتى 
نتعرى عن الذنوب كما تعرينا عن الثياب» وكانت المرأة منهم تتخذ سترًا تعلقه على حقويهاء 
لتستتر به عن الحمس › وهم فريش › فإنهم كانوا لا يفعلون ذلك». وکانوا يصلون في ثيابهم. ولا 
يأكلون من الطعام إلا قوتاء ولا يأكلون دسمّاء فقال المسلمون: يا رسول الله فنحن أحق أن 
نفعل ذلك» فأنزل الله تعالى هذه الآية» أي : البسوا ثيابكم وكلوا اللحم والدسم واشربوا ولا 
تن 

المسألة الثانیة : المراد من الزينة لبس الثياب» والدلیل عليه قوله تعالی : ولا بب 
زينْتَهنَ © [النور: ١‏ يعني الثیاب ء وأيضًا فالزينة لا تحصل إلا بالستر التام فلعورات» ولذلك صار 
التزيين بأجود الثياب في الجُمّع والأعياد سنةء وأيضًا أنه تعالى قال في الآية المتقدمة : 1د ْنَا 
کک لاسا ہواری E‏ ردا [الأعراف: 5؟] فبين أن اللباس الذي يواري السوأة من قبيل الرياش 
والزينة» ثم إنه تعالى أمر بأخذ الزينة في هذه الآية» فوجب أن يكون المراد من هذه الزينة هو 
الذي تقدم ذكره في تلك الآية فوجب حمل هذه الزينة على ستر العورة» را مد سے 
المفسرون على أن المراد بالزينة ههنا لبس الثوب الذي يستر العورة» وأيضًا فقوله: #خُدُوأ 
بتك € أمر والأمر للوجوب» فثبت أن أخذ الزينة واجب» وكل ما سوى اللبس فغير واجب» 
فوجب حمل الزينة على اللبس عملا بالنص بقدر الإمكان . 

إذا عرفت هذا فنقول: قوله : دوأ ريك أمرء وظاهر الأمر للوجوب» فهذا يدل على 
وجوب ستر العورة عند إقامة كل صلاة . 


۲٦۸‏ سورة الأعراف 


وههنا سؤالان: 

السؤال الأول : أنه تعالى عطف عليه قوله : # وَوُْوا واعْرَيو)4 ولا شك أن ذلك أمر إباحة فوجب 
أن يكون قوله : # حُژوا زيكر أمر إباحة أيضا . 

وجوابه: أنه لا يلزم من ترك الظاهر في المعطوف تركه في المعطوف عليهء وأيضًا فالأكل 
والشرب قد يكونان واجبين أيضا في الحكم . 

السؤال الثانى : أن هذه الآية نزلت في المنع من الطواف حال العري . 

والجواب : أنا بينا في أصول الفقه أن العبرة بعموم اللفظ ء لا بخصوص السبب . 

إذا عرفت هذا فنقول: قوله : ٭ حدُوا تک عند كن مر يقتضي وجوب اللبس التام عند كل 
صلاة لأن اللبس التام هو الزينة . ترك العمل به في القدر الذي لا يجب ستره من الأعضاءء 
إجماعًاء فبقي الباقي داخلاً تحت اللفظ» وإذا ثبت أن ستر العورة واجب في الصلاة» وجب أن 
تفسد الصلاة عند تركه» لأن تركه يوجب ترك المأمور به» وترك المأمور به معصية» والمعصية 
توجب العقاب على ما شرحنا هذه الطريقة في الأصول . 

المسألة الثالثة : تمسك أصحاب أبي حنيفة بهذه الآية في مسألة إزالة النجاسة بماء الورد . 
فقالوا: أمرنا بالصلاة في قوله : قيا لصَلَره 4 [الأنعام : ٣‏ والصلاة عبارة عن الدعاء» وقد أتى 
بهاء والإتيان بالمأمور به يوجب الخروج عن العهدة» فمقتضى هذا الدليل أن لا تتوقف صحة 
الصلاة على ستر العورة» إلا أنا أوجبنا هذا المعنى عملا بقوله تعالى : # ذو زبکتکْر عند کل 
مير ولبس الثوب المغسول بماء الورد على أقصى وجوه النظافة أخذ الزينة» فوجب أن يكون 
كافيًا في صحة الصلاة. ظ 

وجواہنا:أن الألف واللام في قوله: ل آقیٹوا اللہ ۹ لانمام: ۲ ینصرفان إلى المعهود 
السابق» وذلك هو عمل الرسول يلك لم قلتم أن الرسول عليه الصلاة والسلام صلی في الثوب 
المغسول بماء الورد؟ والله أعلم . 

أما قوله تعالى:* ووا وَاَمْرَوٛا٭ فاعلم أنا ذكرنا أن أهل الجاهلية كانوا لا يأكلون من الطعام في 
أيام حجهم إلا القليل». وكانوا لا يأكلون الدسم» يعظمون بذلك حجهم» فأنزل الله تعالی هذه 
الأیة لبيان فساد تلك الطريقة . 

والقول الثاني : أنهم كانوا یقولون أن الله تعالى حرم عليهم شيئًا مما في بطون الأنعام فحرم 
عليهم البحيرة والسائبة» فأنزل الله تعالى هذه الآية بيانًا لفساد قولهم في هذا الباب . 

واعلم أن قوله: [ وَمَُوا موا“ مطلق يتناول الأوقات والأحوال» ويتناول جميغ المطعومات 
والمشروبات» فوجب أن يكون الأصل فيها هو الحل في كل الأوقات» وفي كل المطعومات 
والمشروبات إلا ما خصه الدليل المنفصل» والعقل أيضًا مؤكد له لأن الأصل في المنافع الحل 
والوباحة . 


الآية رقم (١۲؛ )۴١‏ ۹ 


وأما قوله تعالی: طول شُرِثرا 4 

ففيه قولای: 

القول الأول : أن يأكل ويشرب بحيث لا یتعدی إلى الحرام» ولا يكثر الإنفاق المستقبح ولا 
يتناول مقدارا كثيرًا يضره ولا یحتاج إليه . 

والقول الثاني : وهو قول أبي بكر الأصم : أن المراد من الإسراف» قولهم بتحريم البحيرة 
والسائبة» فإنهم أخرجوها عن ملکھمء وتركوا الانتفاع بهاء وأيضًا أنهم حرموا على أنفسهم في 
وقت الحج أيضًا أشياء أحلها الله تعالى لهم» وذلك إسراف . 

واعلم أن حمل لفظ الإسراف على الاستكثار» مما لا ينبغي أولى من حمله على المنع مما لا 
يجوز وينبغي . 

ثم قال تعالى: كم لا تب الْمُسْرِفِيتَ 4 وهذا نهاية التهديد» لأن كل من لا يحبه الله تعالى 
بقي محرومًا عن الثواب» لان معنى محبة الله تعالی العبد إيصاله الثواب إليهء فعدم هذه المحبة 
عبارة عن عدم حصول الثواب؛ ومتى لم يحصل الثواب» فقد حصل العقاب ؛ لانعقاد الإجماع 
على أنه ليس في الوجود مكلف. لا یثاب ولا یعاقب . 

ثم قال تعالى: فل مَن حرم زيكة أله آل أ لدو لطبت من الرزقٍ» 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : أن هذه الآية ظاهرها استفھامء إلا أن المراد منه تقریر الإنکارء والمبالغة في 
تقرير ذلك الانکاں وفي الآية قولان : 

القول الأول: أن المراد من الزينة في هذه الآية اللباس الذي تستر به العورة» وهو قول ابن 
عباس رضي الله عنهماء وكثير من المفسرين . 

والقول الثاني : أنه يتناول جميع أنواع الزينة» فيدخل تحت الزينة جميع أنواع التزيين» 
ويدخل تحتها تنظيف البدن من جميع الوجوه» ويدخل تحتھا المركوب» ويدخل تحتها أيضًا 
أنواع الحلي» لأن كل ذلك زينة» ولولا النص الوارد في تحريم الذهب والفضة والإبريسم على 
رمث ا وویسووں ہر اسراح اوس بہار یہ 
ويشتهي من أنواع المأکو لات والمشروبات» ويدخل أيضًا تحته التمتع بالنساء وبالطیب . وروي 
عن عثمان بن مظعون: أنه أتى الرسول يك وقال: غلبني حديث النفس» عزمت على أن 
أختصيء فقال : «مَهْلا يا عُثْمَانُ فان | خصَاءً مي الصّیَامٌ؛ قال “نال سی مکی برع 
قال: «(إنَّ تَرَهُبَ أمَتِي القَعُودُ في المساجدِ لانتظار الصلاة فقال: تُحَدَثُى تَفٛسی بالسَیاحَة) فقال ٠:‏ 
«سيّاحة أمّتِي العَزْرُ والحجُ والعُمْرَةُ فقال: إن نفسي تحدثني أن اغرج سما مك فقال : «الأوْلى 
أن تكفِي نَفْسَكَ وعيالّك» وأنْ ترحم اليتيم » والمساكينء فتُعْطِيَهُ أفضل مِنْ ذلك» فقال: إن نفسي 


۲۷۰ سورة الأعراف 
تحدثني أن أطلق خولة فقال : «إنَّ الھهجْرَۃً في أمّتِي هِجْرَةُ ما حرّم الله» قال : فإن نفسي تحدثني أن 
لا أغشاها. قال: «إن المُسْلِمُ إذا غشي أهلّه أو ما مَلَكث يَمیئۂ فإنْ لم يُصِبْ من وفْعَتِهِ تَلكَ وَلَدَا 
كان لَه وصيف في الجَنق» وإذا كان لَه وَلَدْ مات قَبْلَهُ أو بَعدَهُكَانَ لَه ره عَيْنِ وفرحًا يَْمَ القيامة» وإن 
مات قَبْلَ أن يَبْلّعَ الحنث كان لَه شَفِيعًا ورَحمَةً يَوْمَ القيامة» قال : فإن نفسي تحدثني أن لا آکل اللحم 
قال : مهلا إني آكل اللحم إذا وَجَدْثهُ ولو سألت الله أن يطعمنيه كل يوم فعله» قال : فإن نفسي 
تحدثني أن لا أمس الطيب . قال : مهلا فإن جبْریل مني بالطيب غبًا وقال لات ركه يوم الجُمعَة 
ثم قال : «يا عُلمَان : لا تَرْعْبْ عَنْ سُئَنِي فإنّ مَنْ رَغبَ عَنْ سئي فْمَاتَ قبل أنْ یثوبّ صَرَفَت الملائكة 
وجْهَهُ عَنْ خؤضٍی”۶.. ظ 

واعلم أن هذا الحديث يدل على أن هذه الشريعة الكاملة تدل على أن جميع أنواع الزينة مباح 
مأذون فيه» إلا ما خصه الدليل» فلهذا السبب أدخلنا الكل تحت قوله : ٭فل من حرم زيكَة الو . 

سس رب ل 
كل ما يستطاب وجب أن يكون حلالاًء فهذه الآية تقه :. تقتضي حل كل المنافع » وهذا أصل معتبر في 
كل الشریعة لأن كل واقعة تقع» فإما أن يكون النفع فيْها خالصًاء أو راجحا أو الضرر يكون 
خالصًا أو راجحًاء أو يتساوى الضرر والنفع» أو يرتفعا. أما القسمان الأخيران» وهو أن يتعادل 
الضرر والنفع» أو لم يوجدا قط ففي هاتين الصورتين» وجب الحكم ببقاء ما كان على ما کان 
وإن كان النفع خالضصّاء وجب الإطلاق بمقتضی هذه الآية» وإن کان النفع راجحًا والضرر 
مرجوحًا يقابل المثل بالمثل» ويبقى القدر الزائد نفعًا خالصّاء فيلتحق بالقسم الذي يكون النفع 
فيه خالصّاء وإن كان الضرر خالصّاء كان تركه خالص النفع» فيلتحق بالقسم المتقدم» وإن کان 
الضرر راجحا بقي القدر الزائد ضررًا خالصًاء فكان تركه نفعًا خالصّاء فبهذا الطريق صارت هذه 
الآية دالة على الأحكام التي لا نهاية لها في الحل والحرمة» ثم إن وجدنانصًا خالصًا في 
الواقعةء قضینا في النفع بالحل» وفي الضرر بالحرمة» وبهذا الطريق صار جميع الأحكام التي لا 
نهاية لها داخلا تحت النص ثم قال نفاة القياس . فلو تعبدنا الله تعالى بالقياس» لكان حكم ذلك 
القياس . إما أن يكون موافقًا لحكم هذا النص العامء وحينئذ يكون ضائعًا؛ لأن هذا النص 
مستقل به ہو بس تو پ جج لصن > فيكون مردودًا لان 


OOD 5‏ حدیث رقم(۷۷)من طريق صالح بن محمد عن حماد عن 
عبد الرحمن قال أخبرنا إدريس بن صبيح الأودي عن سعيد بن المسيب قال سعيد جاء عثمان بن مظعون إلى 
رسول الله گل فقال. . . فذكره . 

والبغوي في (شرح السنة) (1/ 065 من طريق عيد الله بن البارك عن رشدین بن سعد حدثني ابن أنعم عن' 
سعد بن مسعود أن عثمان بن مظعون رضي الله عنه أتى النبي كَل . . . فذكره» وابن المبارك في (الزهد) /١(‏ 
۱ء حديث رقم )۱١۰٦(‏ من طريق عبد ال رمن بن زياد , بن أنعم . . . به» وفي إسناده ابن أنعم الأفريقي وهو 
ضعيف . 


الآية رقم (31 )٣٣‏ ۲۹ 


العمل بالنص أولى من العمل بالقياس . قالوا: وبهذا الطريق يكون القرآن وحده وافيّا ببیان كل 
أحكام الشريعة» ولا حاجة معه إلى طريق آخرء فهذا تقرير قول من يقول: القرآن واف ببيان 
جميع الوقائع . والله أعلم . 

وأما قوله تعالی: «ثُل م لرن اموا في لحب الذي حالم رم الیک 

ففيه مسألتان: 

المسألة الأولى : تفسیر الآية هي للذين آمنوا في الحياة الدنيا غير خالصة لهم» لأن المشركين 
شركاؤهم فيها خالصة يوم القيامة» لا يشركهم فيها أحد. 

فإن قيل: هلا قيل للذين آمنوا ولغيرهم؟ 

قلنا: فهم منه التنبيه على أنها خلقت للذين آمنوا على طريق الأصالة» وأن الكفرة تبع لهم. 
كقوله تعالى : ومن كف ممم يلا مُه اسر إل عَذَابٍ انار 4 [البقرة: *؟1] والحاصل : أن ذلك 
تنبيه على أن هذه النعم إنما تصفوا عن شوائب الرحمة يوم القيامة أما في الدنيا فإنها تكون مكدرة 
مشوبة . 

المسألة الثانية : قرأ نافع (خالصةً) بالرفع والباقون بالنصب» قال الزجاج : الرفع على أنه خبر 
بعد خبر» كما تقول: زيد عاقل لبيب» والمعنى : قل هي ثابتة للذين آمنوا في الحياة الدنيا 
خالصة يوم القيامة . قال أبو علي : ویجوز أن يكون قوله: (خالصة) خبر المبتدأ وقوله: للدي 
ءامَنوأ# متعلقًا بخالصة. والتقدیر : هي خالصة للذين آمنوا في الحياة الدنيا وأما القراءة 
بالنصب ؛ فعلى الحال والمعنى : أنها ثابتة للذين آمنوا في حال كونها خالصة لهم يوم القيامة . 

ثم قال تعالى: « كَدَلِكَ تل لبت مور يموك ومعنی تفصيل الآيات قد سبق وقوله : لِمَيرِ 
يسرد أي لقوم يمكنهم النظر به والاستدلال حتى يتوصلوا به إلى تحصيل العلوم النظریةء 


والله أعلم . 


م و 1 22 س 2 42 > و2 ہے < ر رو 
قوله تعالى: ول اکا رت الو کان کا طهر ينا ا پا 2 خير 
39۹ وان فووا عل کے ما که كنا © »4 


في الآية مسألتان: 

المسألة الأولى : أسكن حمزة الياء من ر والباقون فتحوها. 

المسألة الثانية : اعلم أنه تعالى لما بين في الآية الأولى أن الذي حرموه ليس بحرام بین في 
هذه الآية أنواع المحرمات» فحرم أولا الفواحش ہ وثانيًا الإثم» واختلفوا في الفرق بينهما على 
وجوه: الاول : أن الفواحش عبارة عن الکبائر ء لأنه قد تفاحش قبحھا أي اید والإثم عبارة عن 
الصغائر فكان معنی الایة : أنه حرم الكبائر والصغائر» وطعن القاضي فيهء فقال : هذا يقتضي أن 


۲۷۲ سورة الأعراف 


يقال : الزناء والسرقةء والكفر لیس بإثم وهو بعید . 

القول الٹانی : أن الفاحشة اسم لا يجب فيه الحد» والإثم اسم لما يجب فيه الحدء وهذا وإن 
كان مغايرًا للأول إلا أنه قريب منه» والسؤال فيه ما تقدم . 

والقول الثالٹ : أن الفاحشة اسم للكبيرة» والإثم: اسم لمطلق الذنب سواء كان كبيرًا أو 
صغيرًا. والفائدة فيه: أنه تعالى لما حرم الكبيرة أردفها بتحريم مطلق الذنب لثلا يتوهم أن 
التحريم مقصور على الكبيرة وعلى هذا القول اختيار القاضي . 

والقول الرابع : أن الفاحشة وإن كانت بحسب أصل اللغة اسمًا لكل ما تفاحش وتزايد في أمر 
من الأمورء إلا أنه في العرف مخصوص بالزيادة . والدليل عليه أنه تعالى قال في الزنا: #إِنَّمٌ 
كان تحِنَةُ4 [لإسرء: ؛ ولأن لفظ الفاحشة إذا أطلق لم يفهم منه إلا ذلك» وإذا قيل فلان 
فاش : فهم أنه يشتم الناس بألفاط الوقاعء فوجب حمل لفظ الفاحشة على الزنا فقط . 

إذاثبت هذا فنقول: في قوله : ما هر ينها وكا بل على هذا التفسير وجهان: الأول : 
يريد سر الزناء وهو الذي يقع على سبيل العشق والمحبة» وما ظهر منها بأن يقع علانية. 
والثاني : أن يراد بما ظهر من الزنا الملامسة والمعانقة وما بَطَرحّ» الدخول . وأما الإثم فیجب 
تخصيصه بالخمر»› لأنه تعالى قال في صفة الخمر : # وها ڪڊ من عه [البقرة: 19؟] 
وبهذا التقدير : فإنه يظهر الفرق بين اللفظين . 

النوع الثالٹ: من المحرمات قوله: البق بعر لی 4 فنقول: أما الذين قالوا: المراد 
بالفواحش جميع الكبائرء وبالإثم جميع الذنوب . قالوا: إن البغي والشرك لا بد وأن يكونا 
داخلين تحت الفواحش وتحت الإثم» إلا أن الله تعالى خصهما بالذكر تنبيهًا على أنهما أقبح 
أنواع الذنوب» كما في قوله : وکپ ڪيه ورسلوء ريل وَمِيَكَذلَ € [البقرة: ۹۸ وفي قوله: ولذ 
ذا ن لبن مِنَفَهُمْ وينت وین تیج“ [لاحراب: 0ء وأما الذين قالوا الفاحشة مخصوصة بالزنا 
والإثم بالخمرء قالوا: البغي والشرك على هذا التقرير غير داخلين تحت الفواحش والإثم 
فنقول: البغي لا يستعمل إلا في الإقدام على الغير نفسّاء أو مالا أو عرضّاء وأيضًا قد يراد 
بالبغي الخروج على سلطان الوقت . 

فإن قيل: البغي لا يكون إلا بغير الحق» فما الفائدة في ذکر هذا الشرط . 

قلنا إنه مثل قوله تعالی: طول تمَلوا ای ای 2 ال أَلْحَنٌ پ4 [الإسراء : ]٣٣‏ والمعنى : لا 
تقدموا على إيذاء الناس بالقتل والقھرء إلا أن يكون لكم فيه حق» فحينئذ يخرج من أن يكون 

والنوع الرابع: من المحرمات قوله تعالى : وان نَشْرِوأ پال ما ل مرل بو سَلْطدئا» وفيه سؤال : 
وهو أن هذا يوهم أن في الشرك بالله ما قد أنزل به سلطانًاء وجوابه : المراد منه أن الإقرار 
بالشيء الذي ليس على ثبوته حجة. ولا سلطان ممتنع › فلما امتنع حصول الحجة والتنبيه على 


الآية رقم (+؟) ۲۷۳ 
صحة القول بالشرك» فوجب أن يكون القول به باطلاً على الإطلاق» وهذه الآية من أقوى 
الدلائل على أن القول بالتقليد باطل . 

والنوع الخامس: من المحرمات المذكورة في هذه الآية قوله تعالى: #وآن تتولواً عل أله ما لا 
امون وقد سبق تفسير هذه الآية في هذه السورة عند قوله : إت الله لا يأ الحا کا انتا عل 
الله ما لا لمورت # [الأعراف: ۲۸] وبقي في الآية سؤالان: 

السؤال الأول : كلمة (إنما) تفيد الحصرء فقوله: #إإِنَما حرم رن كذا وكذا يفيد الحصرء 
والمحرمات غير محصورة في هذه الأشياء . 

والجواب : إن قلنا: الفاحشة محمولة على مطلق الكبائر» والإثم على مطلق الذنب دخل کل 
الذنوب فيهء وإن حملنا الفاحشة على الزناء والإثم على الخمر قلنا: الجنايات محصورة في 
خمسة أنواع : أحدها: الجنايات على الأنساب» وهي إنما تحصل بالزناء وهي المراد بقوله: 
نما حرم ري الوكوش( وثانيها: الجنایات على العقول» وهي شرب الخمرء وإليها الإشارة 
بقوله : ولم وثالٹھا : الجنايات على الأعراض . ورابعها: الجنايات على النفوس وعلى 
الأموالء وإليهما الإشارة بقوله : #والبتى بغبر ألْحَنّ# وخامسھا: الجنايات على الأديان وهي من 
وجھین : أحدها: الطعن في توحيد پر ری و وثائيها : 
القول في دين الله من غير معرفة» وإليه الإشارة بقوله : #وَآن مولا عل الو ما كا كمون فلما 
كانت أصول الجنايات هي هذه الأشياء» وكانت البواقي کالفروع والتوابع» لا جرم جعل تعالى 
ذكرها جاريًا مجرى ذكر الكل» فأدخل فيها كلمة (إنما) المفيدة للحصر . 

السؤال الثاني : الفاحشة والإثم هو الذي نهى الله عنهء فصار تقدير الآية: إنما حرم ربي 
المحرمات» وهو كلام خال عن الفائدة؟ والجواب : کون الفعل فاحشة هو عبارة عن اشتماله في 
سے کس وی پا سی و ہہ اوفط المراك» ولك اعنم 


ے‫ کر ل ص رصم 6 حر 0و ہے2 7 2 

فوله تعالى 9 ولحل 6 جل فإذا ا أجلهمٌ لا ارود ساعة ولا سلفدٹوت @ 4% 

في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : أنه تعالى لما بيّن الحلال والحرام وأحوال التكليف. ؛ بين أن لكل أحد أجل 
معيئًا لا یتقدم ولا يتأخرء رن جار ذلت الف مات لالہ راقرئ ارت اد 

المسألة الثانية: اعلم أن الأجل ء هو الوقت الموقت المضروب لانقضاء المهلة» وفی هذه 
الأیة قولان: 

القول الأول : وهو قول ابن عباس» والحسن ومقاتل أن المعنى أن الله تعالى أمهل كل أمة 
كذبت رسولها إلى وقت معين» وهو تعالى لا يعذبهم إلى أن يُنظروا ذلك الوقت الذي يصيرون 


۲۷٤‏ سورة الأعراف 
فيه مستحقين لعذاب الاستثصالء فإذا جاء ذلك الوقت نزل ذلك العذاب لا محالة . 

والقول الثاني : أن المراد بهذا الأجل العمرء فإذا انقطع ذلك الأجل وكمل امتنع وقوع 
التقديم والتأخير فيه والقول الأول : أولى» لأنه تعالى قال: ٭وَلِکّل أُمَةِ» ولم يقل : ولكل أحد 
أجل» وعلى القول الثاني : إنما قال: #وَلِكل أمَةِ# ولم يقل لكل أحد لأن الأمة هي الجماعة في 
كل زمانء ومعلوم من حالها التقارب في الأجل» لان ذکر الأمة فيما يجري مجرى الوعيد 
أفحم» وأيضًا فالقول الأول : يقتضي أن يكون لكل أمة من الأمم وقت معين في نزول عذاب 
الاستئصال عليهم وليس الأمر كذلك لأن أمتنا ليست كذلك . 

المسألة الثالثة : إذا حملنا الآية على القول الثاني : لزم أن يكون لكل أحد أجل» لا يقع فيه 
التقديم والتأخير فيكون'المقتول ميا بأجله. وليس المراد منه أنه تعالى لا يقدر على تبقيته أزيد 
من ذلك» ولا أنقص › ولا يقدر على أن يميته في ذلك الوقت لأن هذا يقتضي خروجه تعالى عن 
كونه قادرًا مختارًاء ری گال سن لات وذلك في حق الله تعالى ممتنع بل المراد أنه 
تعالى أخبر أن الأمر يقع على هذا الوجه. 

المسألة الرابعة : قوله تعالى : ##لا يِسَتَاْحِرُونَ سَاعَة وَلا شيرت المراد أنه لا يتأخر عن ذلك 
الأجل المعين لا بساعة ولا بماهو أقل من ساعة إلا أنه تعالى ذكر الساعة لأن هذا اللفظ أقل 


N 


امتا الأوقات . 
فإن قيل: ما معنى قوله : ولا قيثوت( فإن عند حضور الأجل امتنع عقلاً وقوع ذلك الأجل 
في الوقت المتقدم عليه 


قلنا: يحمل قوله : ##هَإدًا جاه أله على قرب حضور الأجل . تقول العرب : جاء الشتاءء إذا 
قارب وقته › سا سے سو و سر جا والتأخر عنه أخرى 
7 ۶ 22 رر 4 م اہ رر م 
وله تعالى : # کی عدم ما یایک رسل و 0 26 27 ٤‏ فمن اتفیٰ 
ا وص ر ہم $ کے > ہیی رم e‏ ہے ا أ 27 86 ر رو عرصم 
و ت کے کرک کی کان يحزنون ١‏ و اس ہوا كايلدنا راا می 

ور ر ے صا 
وْليِكَ اَسْحَب الار هم فا حَنِدُونَ © )4 

ا شس O‏ 
أنهم بعد الموت كانوا مطيعين فلا خوف عليهم ولا حزن وإن كانوا متمردين وقعوا في أشد 
العذاب وقوله: ما ياين هي (إن) الشرطية ضمت إليها (ما) مؤكدة لمعنی الشرط ولذلك 
لزمت فعلها النون الثقيلة وجزاء هذا الشرط هو الفاء وما بعده من الشرط والجزاء» وهو قوله: 
فمن أت و صَلعَّ4 وإنما قال رسل وإن كان خطابًا للرسول عليه الصلاة والسلام وهو خاتم 
الأنبياء علہ عليه وعليهم السلام لأنه تعالى أجرى الكلام على ما يقتضيه سنته في الأمم» وإنما قال : 


الآية رقم (10؟) ۲۵ 


أحدها: أن معرفتهم بأحواله وبطهارته تكون متقدمة . 

وثانيها: أن معرفتهم بما يليق بقدرته تكون متقدمة فلا جرم لا يقع في المعجزات التي تظهر 
عليه شك وشبهة في أنها حصلت بقدرة الله تعالى لا بقدرته فلهذا السبب قال تعالى : ٭ولو 
جعلننه ملكا لجعلتتة رجلا هه [الأنعام : ۹]. 

اا ا بر ا ر رن القن لی :اننا اهي مخفا ا کرد سس العتی 
فإنه لا يحصل معه الألفة . 

وأما قوله: * يفصو عَلِيكُمٌ َايتق4 فقيل تلك الآيات هي القرآن وقيل : الدلائل» وقيل : 
الأحكام والشرائع» والأولى دخول الكل فيهء لأن جميع هذه الاشياء آیات الله تعالى لأن الرسل 
إذا جاءوا فلا بد وأن يذكروا جميع هذه الأقسام» ثم قسم تعالی حال الأمة فقال: هن اتف 
رصاح وجمع هاتين الحالتين مما يوجب الثواب لأن المتقي هو الذي يتقي كل ما نهى الله 
بعلي قب یں مد ری و بت 

ثم قال تعالى في صفته: فلا حَوْفُ عَم أي بسبب الأحوال المستقبلة ولا هُمْ يرون أي 
بسبب الأحوال الماضية لأن الإنسان إذا جوز وصول المضرة إليه في الزمان المستقبل خاف وإذا 
تفكر فعلم أنه وصل إليه بعض ما لا ينبغي في الزمان الماضي» حصل الحزن في قلبه» لهذا 
السبب والأولى في نفي الحزن أن يكون المراد أن لا يحزن على ما فاته في الدنياء لأن حزنه على 
عقاب الآخرة يجب أن يرتفع بما حصل له من زوال الخوف» فيكون كالمعاد وحمله على الفائدة 
الزائدة أولى فبيّن تعالى أن حاله في الآخرة تفارق حاله في الدنياء فإنه في الآخرة لا يحصل في 
قلبه خوف ولا حزن ألبتة» واختلف العلماء في أن المؤمنين من أهل الطاعات هل يلحقهم 
خوف» وحزن عند أهوال يوم القيامة فذهب بعضهم إلا أنه لا يلحقهم ذلك» والدليل عليه هذه 
الآية» وأيضًا قوله تعالی : لا يكرْنْهم اترم آلآ الأنبياء: ٭٠:‏ وذهب بعضهم إلى أنه 
7۶8 777 :3193 712 031 يكن اوهو سنت ال كر 
ذاتِ حَمْلٍ مها وتری الاس سشکتریٰ وما هم پشکنریٰ4 [الحج: ٢‏ أي من شدة الخوف . 

وأجاب هؤلاء عن هذه الآية: بأن معناہ أن أمرهم یٹول إلى الأمن والسرورء كقول الطبيب 
للمریض : لا بأس 009 مت 
علتہء ثم بين تعالى أن الذين كذبوا بھذہ الآبات التي يجيء بها الرسل رايت ایروا أن أنفوا من 
قبولھا وتمردوا عن التزامها ##أُوْلَتِكَ أَضْصَبْ نب اَلَو هم ہا خَالِدُونَ4 وقد تمسك أصحابنا بهذه الآية 
على أن الفاسق من أهل الصلاة» لا يبقى مخلدا في النارء لأنه تعالى بیّن أن المكذبين بآيات الله 
والمستكبرين عن قبولهاء هم الذين يبقون مخلدين في النار» وكلمة (هم) تفيد الحصرء فذلك 
يقتضي أن من لا يكون موصوقا بذلك التكذيب والاستکبار لا يبقى مخلدًا في النارء والله 


أعلم . 


۲۷ سورة الأعراف 


1 9 ہس سے 7 ہ .ے2 ص 00 ۱ > امھ 
۰ تعالی: ء من ال ممن 1 فترى عل " کو أو کرب ابيد ولاك يتام 
ن اکب عه إا س رسا يفوتم الوا این ما کنثم تَدَعُونَ مِن 
صل س A‏ ےه 0 م مس 4 وڪ ےم 0 ر 
شب 1 قالوا کاو عتا وکیڈوا ع أنشيم انم كا كيرت © » 


اعلم أن قوله تعالی: فمن اطا و ارم 500 أو كرب کک ای ا 
کدوا عابنا واستکروا نا الامراف: e‏ : لان اظلرک أي ذ چر ل 
رکم يكار مرجد لرل دعل فيه قول من بت لرك له سرا کان لك اشريك مار 
عن الأصنام أو عن الكواكب أو عن مذهب القائلين بيزدان وأهرمن . ويدخل فيه قول من أثبت 
البنات والبنين لله تعالى» ويدخل فيه قول من أضاف الأحكام الباطلة إلى الله تعالى ٠‏ والثاني : 
يدخل فيه قول من أنكر کون القرآن كتابًا نازلا من عند الله تعالى وقول من أنكر نبوة محمد إلا . 

ثم قال تعالى: ل أك باهم تيم ين ألكدب واختلفوا في المراد بذلك النصيب على قولين : 
أحدهما : أن المراد منه العذاب» والمعنى ينالهم ذلك العذاب المعين الذي جعله نصيبًا لهم في 
الکتاب ؛ ثم اختلفوا في ذلك العذاب المعين ell‏ کر باو 
والدليل عليه قوله تعالى : ویم الْقيلَمَةِ تری اريت كدو على أله لو وهم مُسْودَة € [الزمر: 
وقال الزجاج : هو المذكور في قوله تعالی : اندر نار د ن4 [الليل: 14] وفي قوله اک 
عدَابا صَعَدًا# [الجن: ]١7‏ وفي قوله: ٣‏ إذ الل + ف أَمْتَقَهمٌ 07 [غافر: ۷۱] فهذه الأشياء هى 

امد وا ہیں حسم ری 
والنصارى يجب لهم علینا إذا کانوا أهل ذمة لنا أن لا نتعدی عليهم وأن ننصفهم وأن نذب عنهم 
نصيبهم من الكتاب أي ما سبق لهم في حكم الله وفي مشيئته من الشقاوة والسعادة» فإن 
قضى الله لهم بالختم على الشقاوة» أبقاهم على كفرهم» وإن قضى لهم بالختم على السعادة 
نقلهم إلى الإيمان والتوحیدء وقال الربيع وابن زيد يعني : ما كتب لهم من الأرزاق والأعمال 
والأعماں فإذا فنیت وانقرضت و سلا ودر 4 واعلم أن هذا الاختلاف 
إنما حصلء لأنه تعالی قال : #أوْلهك يتاه صم من اَلْكِت ي4 ولفظ (النصیب) مجمل محتمل 
ا و چاو و ھت عو سس ا تال لأنه تعالى بین 
أنهم وإن بلغوا ذ في الكفر ذلك المبلغ العظيم > إلا أن ذلك لیس بمانع من أن ينالهم ما کتب لهم 
من رزق وعمر تفضلاً من الله تعالیء > لكي يصلحوا ويتوبواء وأيضا فقوله: #حَوَة إِذا جات 


الآية رقم (۲۷) ۲۷ 


مكنا ب يدل على أن مجيء الرسل للتوفي» كالغاية لحصول ذلك النصيب» فوجب أن 
يكون حصول ذلك النصيب متقدمًا على حصول الوفاةء والمتقدم على حصول الوفاة» لس ]لا 


العمر والرزق . 
أما قوله: لاحو لدا جا ہم رسلتا بور 0 ہم قالوا أ ن ما كنم ہہ 


المسألة الأولى : قال الخليل وسيبويه : لا يجوز إمالة (حتی) و(ألا) و(أما) وهذه ألفات 
ألزمت الفتح» لأنها أواخر حروف جاءت لمعان يفصل بينها وبين أواخر الأسماء التي فيها 
الألف» نحو : حبلى وهدى إلا أن (حتى) كتبت بالياء لأنها على أربعة أحرف فأشبهت سكرى . 
وقال بعض النحويين : لا يجوز إمالة (حتى) لأنها حرف لا يتصرف والإمالة ضرب من 
التصرف . 

المسألة الثانية: قوله: حى لذا جا نهم رسلا ینوہ ہم 

فيه قولإئ: 

القول الأول : المراد هو قبض الأرواح» لان لفظ الوفاة يفيد هذا المعنى . قال ابن عباس 
الموت قيامة الكافر» فالملائكة يطالبونهم بهذه الأشياء عند الموت على سبيل الزجر والتوبيخ 
والتهديد» وهؤلاء الرسل هم ملك الموت وأعوانه . 

والقول الغانى : وهو قول الحسن» وأحد قولي الزجاج أن هذا لا يكون في الآخرة ومعنى 
قوله: لح پک ان 4 أي : ملائكة العذاب « بوبم € أي يتوفون مدتهم عند حشرهم 
إلى النار على معنى أنهم يستكملون عدتهم » حتى لا ينفلت منهم أحد . 

المسألة الثالثة : قوله : ان ا كر معناه أين الشركاء الذين كنتم تدعونهم وتعبدونهم من 
دون الله ہے س وت ل د اسيم قال صاحب (الکشاف): وكان 
حقها أن تفصل ؛ لأنها موصولة بمعنى : أين الآلهة الذين تدعون . 

ثم إنه تعالى حكى عنهم أنهم قالوا: لصَلا عن أي : بطلوا وذهبوا وشهدوا على أنفسهم 
أنهم كانوا كافرين عند معاينة الموت . 

واعلم أن على جميع الوجوه فالمقصود من الآية زجر الكفار عن الكفرء لأن التهويل بذكر 
هذه الأحوال ممايحمل العاقل على المبالغة في النظر والاستدلال والتسدد في الاحتراز عن 
التقلید . 

و 3 

قوله تعالى: 9 قال اَدَخُوا اور عي قیکم مَنَ الجن ولاس فى ألثَار 


م۶ 


شی کٹ مات ا E E ١‏ > لدا ا گا فا جیکا قات اول 


۲۷۸ ۱ : سورة الأعراف 


رتا ول صو ا دابا ضِعَمًا ین لار ال لحل ضِمَت وَللکن لا مل 
© وتات ولھ لھم متا کات لک عتا من تنل فوشا الما ين 
کنٹر تَکیبُوںَ © 4 

اعلم أن هذه الآية من بقية شرح أحوال الکفار وهو أنه تعالى يدخلهم النار . 

أما قوله تعالى: ال ادرا 

ففيه قولإئٌ: 

الأول: إن الله تعالى يقول ذلك . والثاني: قال مقاتل: هو من كلام خازن النارء وهذا 
الاختلاف بناء على أنه تعالى هل يتكلم مع الكفار أم لا؟ وقد ذكرنا هذه المسألة بالاستقصاء . 

أما قوله تعالی: ادلا ف أمَر» 

ففيه وجهاق: 

الوجه الأول: التقدير: ادخلوا في النار مع أمم» وعلى هذا القول ففي الآية إضمار ومجاز أما 
الإضمار فلأنا أضمرنا فيها قولنا: في النار. وأما المجازء فلأنا حملنا كلمة (في) على (مع) لأنا 
قلنا معنى قوله : طف أَر 4 أي مع أمم . 

والوجه الثاني : أن لا يلتزم الإضمار ولا يلتزم المجازء والتقدیر : ادخلوا في أمم في النارء 
ومعنى الدخول في الأمم الدخول فيما بينهم وقوله: قد حَلَتْ ين ميسكم مَنَ الجن ولاس 4 أي 
تقدم زمانهم زمانكم» وهذا يشعر بأنه تعالى لا يدخل الكفار بأجمعهم في النار دفعة واحدة» بل 
يدخل الفوج بعد الفوج ء فيكون فيهم سابق ومسبوقء اعت یو ويشاهد الداخل من 


خرمر ھ 


الأمة في النار من سبقها وقوله : كلما دخلت اة هُ لَمَمَتّ ُعْبَبا ‏ والمقصود أن أهل النار يلعن 
بعضهم بعضًا فیتبراً بعضهم من بعض» كما قال تعالى : الجا يَوْمِنِ بَتَسْهُرْ لع عدو ر 
لْمُتّيرح* [الزخرف: ]٢۷‏ والمراد بقوله : أا أي فى الذيق»«والمعتى : أن المشركين بلعدرن 
المشركين» وكذلك اليهود» تلعن اليهود»ء والنصارى النصاری؛ وكذا القول فى المجوس» 
والصابئة وسائر أديان الضلالة . وقوله : حى إكا ديسكوا فیا کا 4 أي تداركواء بمعنى 
تلاحقواء واجتمعنوا في النارء وأدرك بعضهم بعضّاء واستقر معه الت أ نهم لولدم 4 . 

وفيه مسألتان: 

المسألة الاولی : في تفسير الأولى والأخرى قولان : الأول : قال مقاتل : أخراهم يعني 
آخرهم دخولاً في النارء لأولاهم دخولاً فيها . والثاني : أخراهم منزلة» وهم الأتباع والسفلة؛ 
لأولاهم منزلة وهم القادة والرؤساء . 

المسألة الثانیة : (اللام) في قوله: طلِأولنهُمَ 4 لام أجل» والمعنی : لأجلهم ولإضلالهم 


الآية رقم (۲۹۰۱۳۸) 0 ۲۹ 


١‏ إياهم قالوا: « ر ام اه ولیس المراد أنهم ذكروا هذا القول لأولاهم: لأنهم ما خاطبوا 
أولاهم» وإنما خاطبوا الله تعالى بهذا الكلام . 

أما قوله تعالى: :کا كول اسل فالمعنى . : أن الأتباع يقولون انت اا واعلم 
أن هذا الإضلال يقع من المتقدمين للمتأخرين على وجهين : أحدهما: بالدعوة إلى الباطل: 
وتزيينه في أعينهم . والسعي في إخفاء الدلائل المبطلة لتلك الأباطيل . 

والوجه الثاني : بأن يكون المتأخرون معظمين لأولئك المتقدمين» فيقلدونهم في تلك 
الأباطيل والأضاليل التي لفقوها ويتأسون بهم» فيصير ذلك تشبيها بإقدام أولئك المتقدمين على 
الإضلال. 

ثم حكى الله تعالى عن هؤلاء المتأخرين أنهم يدعون على أولئك المتقدمين بمزيد العذاب 
وهو قوله : اعم عَدَابا مما يَنَّ الاو وفي الضعفء قولان: 

القول الأول : قال أبو عبيدة (الضعف) هو مثل الشيء مرة واحدة . وقال الشافعي رحمه الله : 
ما يقارب هذا - فقال في رجل أوصى فقال اعطوا فلانا ضعف نصيب ولدي - قال : يعطي مثله 


مرتين . 

والقول الثاني : قال الأزهري : (الضعف) في كلام العرب المثل إلى ما زاد ولیس بمقصور 
على المثلين» وجائز في كلام العرب أن تقول : هذا ضعفه» أي مثلاه وثلاثة ة أمثاله» لأن الضعف 
في الأصل زيادة غير محصورة› والدليل عليه : قوله تعالى : کیک ل جره لضع + ما عملُوا 
ا بم ولم یرد به مثلا ولا مثلين» » بل أولى الأشياء به أن يجعل عشرة آمثاله» لقوله تعالی : تمن 
جاه اة كم عَْرٌ مكالم [الانسا,: ٠٠.‏ فثبت أن أقل الضعف محصور وهو المثل وأكثره غير 
محصور إلى ما لا نهاية له . 

وأما مسألة الشافعي رحمه الله: فاعلم أن التركة متعلقة بحقوق الورثة» إلا آنا لأجل الوصية 
صرفنا طائفة منها إلى الموصى لهء والقدر المتيقن في الوصية هو المثل» والباقي مشکوك؛ فلا 
جرم احا تی وطرخنا المفكوك» فلهذا السب خا الشعف فن تلك الفسألة على 
المثلين . 

أما قوله تعالی: قال لل ضف وکن لا لمرن 

فيه مسألتان: 

المسألة الأولى : قرأ أبو بكر عن عاصم (يَعْلَمُونَ) بالياء على الكناية عن الغائب» والمعنی : 
ولكن لا يعلم كل فريق مقدار عذاب الفريق الآخرء فيحمل الكلام على كل» لأنه وإن کان 
للمخاطبين فهو اسم ظاهر موضوع للغيبة» فحمل على اللفظ دون المعنى» وأما الباقون فقرؤوا 
بالتاء على الخطاب والمعنى : ولكن لا تعلمون أيها المخاطبون؛ ما لكل فريق منكم من 
العذاب» ويجوز ولكن لا تعلمون يا أهل الدنيا ما مقدار ذلك . 


۲۸۰ سورة الأعراف 


ء و 


المسألة الثانية : لقائل أن يقول: إن كان المراد من قوله : لكل ضِعْفٌ » أي حصل لكل أحد 
من العذاب ضعف ما یستحقهء فذلك غير جائز لأنه ظلم» وإن لم يكن المراد ذلك» فما معنى 
كونه ضعفًا؟ 

والجواب : أن عذاب الكفار يزيد» فكل ألم يحصل فإنه يعقبه حصول ألم آخر إلى غير نهاية 
فكانت تلك الالام متضاعفة متزايدة لا إلى آخرء ثم بیّن تعالى أن أخراهم كما خاطبت أولاهم. 
فكذلك تجيب أولاهم أخراهم» فقال: وکات اون اہم هما كات لک عَيْدَمًا من مَضْلٍ 4 أي 
فى ترك الكفر والضلال» وإنا متشاركون فى استحقاق العذاب . 

انز ان قوت هذا ممم کے لا لكر تم رؤساء وساد وقادةء :قن دضوا إلى الكقر 
وبالغوا في الترغيب فيه» فكانوا ضالین ومضلين» وأما الأتباع والسفلةء فهم وإن كانوا ضالين» 
إلا أنهم ما كانوا مضلين» فبطل قولهم أنه لا فضل للأتباع على الرؤساء في ترك الضلال والكفر . 

وجوابه: أن أقصى ما في الباب أن الكفار كذبوا في هذا القول يوم القيامة» وعندنا أن ذلك 
جائز» وقد قررناه في سورة الأنعام في قوله : ٹم کر تکن فن إل أن قالوا وه ہنا ما کا مُشریین * 
[الأنعام: ۲۳] . 

أما قوله: دوا المدَابَ يما كر تَكْسِبُونَ 4 فهذا يحتمل أن يكون من كلام القادة» وأن يكون 
من قول الله تعالى لهم جميعًا. واعلم أن المقصود من هذا الكلام التخويف والزجرء لأنه تعالى 
لما أخبر عن الرؤساء والأتباع أن بعضهم يتبرأ عن بعض» ويلعن بعضهم بعضاء كان ذلك سببًا 
لوقوع الخوف الشديد في القلب . 
قوله تعالى: إن ایت کذوا ایی واستکیروا عا لا تقح طم اب امم ول 
تخو الجَتَةَ عق بیج ْمَل ف سے لياط رک یلک يَحْرِى الْمُجَرِمِنَ لم ين 

جم متا وین وق عواش ودرك رى الي © »4 

اعلم أن المقصود منه إتمام الكلام في وعيد الكفارء وذلك لأنه تعالى قال في الآية المتقدمة 
«وأّيت> کہا ينا واسْتَكيروا عن کک أَسَحَنبٌ السار مُمْ فبا خَندُون#[الأعراف: ۰٢ا‏ ثم شرح 
تعالى في هذه الآية كيفية ذلك الخلود في حق أولئك المكذبين المستكبرين بقوله: كديا 
ایر 4 آي بالدلائل الدالة على المسائل التي هى أصول الدين» فالدهرية ينكرون دلائل إثبات 
الذات والصفات» والمشركون ينكرون دلائل التوحيد» ومنكرو النبوات يكذبون الدلائل الدالة 
على صحة النبوات ومنكرو نبوة محمد ينكرون الدلائل الدالة على صحة نبوته» ومنكرو المعاد 
ينكرون الدلائل الدالة على صحة المعادء فقوله: #كَدَبأ ايا 4 يتناول الكل» ومعنى 
الاستكبار طلب الترفع بالباطل وهذا اللفظ في حق البشر يدل على الذم قال تعالى فی صفة 
فرعون : #وَاستَكبرٌ هو ونود فى الْأَرْضٍ بير الْحَنّ 4 [القصص: ۴۹ . 


۸۱ )٤٤ ٤١٤( الآية رقم‎ 


أما قوله تعالى: لا تح ل أب السا 

ففيك مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ أبو عمرو (لا تُفْتَحُ) بالتاء خفيفة» وقرأ حمزة والكسائي بالياء خفيفة 
والباقون بالتاء مشددة . أما القراءة بالتشديد فوجهها قوله تعالى : (فَتَّحَنا عليه أَبَواب كل 
شویء) [الأنعام : ٤(ففتَخْتا‏ و ا [القمر: وما قراءة حمزة والكسائي فوجهها أن الفعل 
متقدم . 

المسألة الثانية : في قوله : * لا کَكّمْ مج أب اس أقوال . قال ابن عباس : يريد لا تفتح 
لأعمالهم ولا لدعائهم ولا لشيء مما يريدون به طاعة الله» وهذا التأويل مأخوذ من قوله تعالى : 
© لے يصعد الكلر الطب وَالْمَمَلُ الصا م ر4 [فناطر: ١٠]ومن‏ قوله: گ5 ا كتب الابْرَارٍ لى 
تک [المطففين: وہ وو سا : لا تفتح لأرواحهم أبواب السماء» وتفتح لأرواح 
المؤمنين» ويدل على صحة هذا التأويل ما روي في حديث طویل : أن روح المؤمن یعرج بها 
ہشامت دشرا تس ھی ا ا ل 
0 تنتهي إلى السماء السابعة» ويستفتح لروح الكافر فیقال لھا : ارجعي ذمیمةء فإنه لا 


والقول الثالث : أن الجنة في السماء فالمعنى : لا يؤذن لهم في الصعود إلى السماء ولا تطرق 
لهم إليها ليدخلوا الجنة . 


ہے سم 1 ہے 


والقول الرابع : لا تنزل عليهم البركة والخیرء وهو مأخوذ من قوله: 9ففلحتا اواب اسم ناو 
عو [القمر: ١١‏ وأقول هذه الآية تدل على أن الأرواح إنما تكون سعيدة إما بأن ينزل عليها من 
السماء أنواع الخيرات» وإما بأن یصعد أعمال تلك الأرواح إلى السماوات وذلك يدل على أن 
ال سی NG‏ ہو سم نو ا سی وت 
سے وی ویو سی رہ و شت : # لا لح کم اب 
تم من أعظم أنواع الوعيد والتھدید . 

مت و یدخُلونَ الجنّةَ حَق يلج ْمل فى سی يا4 

ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : (الولوج) الدخول . و ال4 مشهورء و(السم) بفتح السين وضمھا ثقب 
الإبرة قرأ ابن سيرين (سُم) بالضم» وقال صاحب (الكشاف): يروي (سم) بالحركات الثلاث» 
وكل ثقب في البدن لطيف فهو (سم) وجمعه سموم» ومنه قيل : السم القاتل . لأنه ينفذ بلطفه في 
مسام البدن حتى يصل إلى القلب» و # ليا ما يخاط به . قال الفراء: ويقال خياط ومخیط 
كمايقال إزار ومئزر ولحاف وملحف» وقناع ومقنع؛ وإنما خص الجمل من بين سائر 


۸۲ سورة الأعراف 


ركم لأنه أكبر الحيوانات جسمًا عنك العرب . قال الشاعر : 
جسم الجمال وأحلام العصافير”) 

فجسم الجمل أعظم الأجسام» وثقب الإبرة أضيق المنافذ» فكان ولوج الجمل في تلك الثقبة 
الضيقة محالاء فلما وقف الله تعالى دخولهم الجنة على حصول هذا الشرط» وكان هذا شرطا 
محالاًء وثبت في العقول أن الموقوف على المحال محال» وجب أن يكون دخولهم الجنة 
مأيوسًا منه قطعًا . 

المسألة الثانية: قال صاحب (الكشاف): قرأ ابن عباس (الجمّلُ) بوزن القُمّلء وسعيد بن 
جبیر (الجُمّل) بوزن الدُكّر. وقرئ (الجُمُْل) بوزن القَفُْلء و(الجَمّل) بوزن النّصَّبِء و«(الجَمُل) 
بوزن الحَبّلء ومعناها: القلس الغليظء لأنه حبال جمعت وجعلت جملة واحدة» وعن ابن 
عباس رضي الله عنهما أن الله تعالى أحسن تشبيهًا من أن يشبه بالجمل . يعني : أن الحبل 
مناسب للخيط الذي يسلك في سم الإبرة» والبعير لا يناسبه . إلا أنا ذكرنا الفائدة فيه . 

المسألة الثالثة : القائلون بالتناسخ احتجوا بهذه الآية» فقالوا: إن الأرواح التي كانت في 
أجساد البشر لما عصت وأذنبت» فإنها بعد موت الأبدان ترد من بدن إلى بدن» ولا تزال تبقى فى 
العثیب سی انها تقل من عدن الجمل إلى بدن الدودة الى تند فى سم الخاطء فجن تصیر 
مطهرة عن تلك الذنوب والمعاصي» وحينئذ تدخل الجنة وتصل إلى السعادة واعلم أن القول 
بالتناسخ باطل وهذا الاستدلال ضعيف» والله أعلم . 

ثم قال تعالى: رلك مَمَری الْمُجْرِمِنَ 4 أي ومثل هذا الذي وصفنا نجزي المجرمين› 
والمجرمون والله أعلم ههنا هم الكافرون» لأن الذي تقدم ذكره من صفتهم هو التكذيب 
بآيات اللهء والاستكبار عنھا . 

واعلم أنه تعالى لما بين من حالهم أنهم لا يدخلون الجنة ألبتة بين أيضًا أنهم يدخلون النارء 
فقال للم ين جه جه مهاد د وین فوقھم عَواثِے € . 

بیس 

المسألة الأولى : (اليهاد) جمع مهد» وهو الفراش . قال الأزهري : أصل المهد في اللغة 
الفرش» يقال للفْراش مهاد لمواتاته والغواشي جمع غاشية› وهي كل ما يغشاك» أي يجلَلّك› 
وجهنم لا تنصرف لاجتماع التأنيث فيها والتعريف» وقيل اشتقاقها من الجهمة› وهى الغلظ› 
يقال وجل سے ا رس ا 0 رفا تی الات قال ا رون اراد 
هذه الآية الإخبار عن إحاطة النار بهم من كل جانب» فلهم منھا غطاء ووطاءء وفراش ولحاف . 


لا عيبَ الوم ين طول وَلا قم جسم البغالٍ وَأحلام القصافیرِ 


الآية رقم )۲ء ئ( TAY‏ 
المسألة الثانية : لقائل أن یقول : إن غُواش» على وزن فواعل» فيكون غير منصرف» فكيف 
دخله التنوين؟ وجوابه على مذهب الخليل وسيبويه إن هذا جمع » والجمع أثقل من الواحدء 
وهو أيضًا الجمع الأكبر الذي تتناهى الجموع إليه» فزاده ذلك ثقلاًء ثم وقعت الياء في آخره 
وهي ثقيلة > فلما اجتمعت فيه هذه الأشياء خففوها بحذف يائه» فلما حذفت الياء نقص عن مثال 
فواعل › وضار ا فدخله التنوین لنقصانه عن هذا المثال . 
أما قوله: :3 يدك ترق الم قال ابن عباس : يريد الذين أشركوا بالله واتخذوا من دونه 
إلها وعلى هذا التقدیر : فالظالمون ههنا هم الکافرون . 
۰٠ ٠‏ 5 راص فر ہ 
دوله تعالی: ( راب ءامنوا واا الصلحات 


رصد 
ص ےپ“ ی۶ 


ایک اب آ پ2 ھ ہم ہا خللدون 57 
ہے رہ مس 


22 ت32 قا الد بِنَّه الى هدنا 2 وا کہا ہی او 


ذس يما 5 نملو 7 

اعلم أنه تعالى لما استوفى الكلام في الوعيد أتبعه بالوعد في هذه الآية» وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أن أكثر أصحاب المعاني على أن قوله تعالى : لا كلف نفس إلا 
وُسَعَهَن» اعتراض وقع بين المبتدأ والخبر والتقدير والذين آمنوا وعملوا الصالحات أولئك 
أصحاب الجنة هم فيها خالدون وإنما حسن وقوع هذا الكلام بين المبتدأ والخبرء لأنه من جنس 
هذا الكلام» لأنه لما ذكر عملهم الصالح؛ ذكر أن ذلك العمل في وسعهم غير خارج عن 
قدرتهم» وفيه تنبيه للكفار على أن الجنة مع عظم محلها يوصل إليها بالعمل السهل من غير 
تحمل الصعبة. وقال قوم : موضعه خبر عن ذلك المبتدأ والعائد محذوف؛ كأنه قيل : لا نكلف 
نفسًا منهم إلا وسعهاء وإنما حذف العائد للعلم به. 

المسألة الثانية : معنى الوسع ما يقدر الإنسان عليه في حال السعة والسهولة لا في حال الضيق 
والشدة» والدليل عليه : أن معاذ بن جبل قال فى هذه الآية إلا يسرها لا عسرها. وأما أقصى 
ا م يفوا لذ رماو غ منغ ارس يلال اة 

المسألة الثالغة : قال الجبائى : هذا يدل على بطلان مذهب المجبرة فى أن الله تعالیٔ كلف 
ال عا مد عة لان ااا کا فى دل راه اا ع بطل تولك ف 
خلق الأعمال» لأنه لو كان خالق أعمال العباد هو الله تعالى» لكان ذلك تكليف ما لا يطاق» 
لأنه تعالی إن كلفه بذلك الفعل حال ما خلقه فيه» فذلك تكليفه بما لا يطاق» لأنه أمر بتحصيل 
الحاصل» وذلك غير مقدورء وإن كلفه به حال ما لم يخلق من ذلك الفعل فيه كان ذلك أيضًا 


۲۸٤‏ سورة الأعراف 
تکلیف ما لا يطاق» لأن على هذا التقدیر : لا قدرة للعبد على تكوين ذلك الفعل وتحصيلهء 
قالوا: وأيضًا إذا ثبت هذا الأصل ظهر أن الاستطاعة قبل الفعل إذ لو كانت حاصلة مع الفعل» 
والكافر لا قدرة له على الإيمان مع أنه مأمور به» فكان هذا تكليف ما لا يطاق» ولما دلت هذه 
الآية على نفى التكليف بما لا يطاق» ثبت فساد هذين الأصلين . 

والجواب : انا تقول وعدا الإشكال ایشا ارد علكتى ت تال يكلف العنه انعا 
الفعل» حال استواء الدواعي إلى الفعل والترك» أو حال رجحان أحد الداعيين على الآخر 
والأول باطل» لأن الإيجاد ترجيح لجانب الفعل» وحصول الترجيح حال حصول الاستواء 
محال» والثاني باطل» لان حال حصول الرجحان كان الحصول واجبّاء فإن وقع الأمر بالطرف 
الراجح كان أمرًا بتحصیل الحاصل » وإن وقع بالطرف المرجوح كان أمرًا بتحصيل المرجوح 
حال كونه مرجوحًاء فيكون أمرًا بالجمع بين النقيضين وهو محال» فكل ما تجعلونه جوابًا عن 
هذا السؤال» فهو جوابنا عن كلامكم» والله أعلم . 

وأما قوله تعالى: مإونَرحَنَا ما فى صَدُورِهِم ين غِلِ 4 فاعلم أن نزع الشيء قلعه عن مكانه» والغل : 
الحقد . قال أهل اللغة : وهو الذي يغل بلطفه إلى صميم القلب» أي يدخل› ومنه الغلول وهو 
الوصول بالحيلة إلى الذنوب الدقيقة» ويقال: انغل في الشيء» وتغلغل فيه: إذا دخل فيه 
بلطافة» كالحب يدخل في صميم الفؤاد . 

إذا عرفت هذا فنقول: لهذه الآية تأويلان: 

القول الأول: أن يكون المراد أزلنا الأحقاد التي كانت لبعضهم على بعض في دار الدنياء 
ومعنى نزع الغل : تصفية الطباع وإسقاط الوساوس ومنعھا من أن ترد على القلوب ٠ء‏ فإن الشيطان 
لما كان في العذاب لم يتفرغ لإلقاء الوساوس في القلوب» وإلى هذا المعنی أشار علي بن أبي 
طالب رضي الله عنه فقال کے اد اكور انا سو سوہ یئ 
تعالى فيهم ورتا ما فى صُدُورهِم د CE‏ 

والقول الثاني : أن المراد منه أن درجات 7 الجنة متفاوتة بحسب الكمال والنقصان» فالله 
تعالی أزال الحسد عن قلوبهم حتى إن صاحب الدرجة النازلة لا یحسد صاحب الدرجة الكاملة . 
قال صاحب (الكشاف): هذا التأويل أولى من الوجه الأول» حتى يكون هذا في مقابلة ما 


)١(‏ إسناده ضعيف : : أخرجه الطبراني في (الکبیر) /١(‏ ۷۹)ء یئ رر درو ہے سو املعم من سير 

الأنضاري حدثنا علي بن غراب المحاربي عن عبد الله بن سعيد عن أبيه . . . فذكره . وأورده الهيثمي في (المجمع) 

(۹/ ۹۷)ء وقال: : رواہ الطبراني وفيه عبد المنعم بن بشير ولا يحل الاحتجاج بە+ ورواه الخلال في (السنة) /٢(‏ 

۰ء حدیث رقم (005) من طريق شعبة عن حبيب بن الزبیر قال سمعت عبد ال رمن بن الشرود قال سمعت عليا 
وقال: وإسناده ضعیف لأن فيه مجهول . 


الآية رقم (٤٤؛ )٤١‏ ۸۵ 


ذكره الله تعالى من تبري بعض أهل النار من بعض» ولعن بعضهم بعضّاء ليعلم أن حال أهل 
الجنة فى هذا المعنی أيضًا مفارقة لحال أهل النار . 

فق قاتووكياك بل أن رسام اھ ات الس اف ولد روات العالية ری سے 
محروما عنها عاجرًا عن تحصيلهاء ثم إنه لا يميل طبعه إليهاء ولا يغتم بشبب الحرمان عنهاء 
فإن عقل ذلك» فلم لا يعقل أيضًا أن يعيدهم الله تعالى» ولا يخلق فيهم شهوة الأكل» والشرب 
والوقاع» ويغنيهم عنها؟ 

قلنا: الكل ممكن» والله تعالى قادر عليه»ء إلا أنه تعالى وعد بإزالة الحقد والحسد عن 
القلوب» وما وعد بإزالة شهوة.الأكل والشرب عن النفوس» فظهر الفرق بين البابین . 

ثم إنه تعالى قال: رى ين َم اار4 والمعنی : أنه تعالى كما خلصهم من ربقة الحقد 
والحسد والحرص على طلب الزيادة فقد أنعم عليهم باللذات العظیمةء وقوله: # رى من حه 
ارپ4 من رحمة الله وفضله وإحسانه» وأنواع المكاشفات والسعادات الروحانية . 

ثم حكى تعالى عن أهل الجنة أنهم قالوا: الد بل الى هدنا لدا وقال أصحابنا: معنى 
دنا ہد أنه أعطى القدرة» وضم إليها الداعية الجازمةء وصير مجموع القدرة وتلك 
الداعیة موجبًا لحصول تلك الفضيلة فإنه لو أعطى القدرة» وما خلق تلك الداعية لم يحصل 
الأثرء ولو خلق الله الداعية المعارضة أيضًا لسائر الدواعي الصارفة» لم يحصل الفعل أيضًا . 
أما لما خلق القدرة» وخلق الداعية الجازمة» وكان مجموع القدرة مع الداعية المعينة موجبّا 
للفعل كانت الهداية حاصلة فى الحقيقة بتقدير الله تعالى» وتخليقه وتكوينه . وقالت المعتزلة : 
التحميد إنما وقع على أنه تعالى أعطى العقل ووضع الدلائلء وأزال الموانع» وعند هذا يرجع 
إلى مباحث الجبر والقدر على سبيل التمام والكمال . 

ثم قال تعالى: وما کا ہنی الا أن مدت ا 


وفيه مسائل: 
المسألة الأولى : قرأ ابن عامر (ما كنا) بغير واوء وكذلك هو في مصاحف أهل الشام» 


عل 
سوم مم تي صر صم رص ر و 


والباقون بالواوء والوجه في قراءة ابن عامر أن قوله : وما کا لی َو ان هدنا ان جار مجرى 
التفسير لقوله : #هَدَدًْا لهد فلما كان أحدهما عين الآخرء وجب حذف الحرف العاطف . 
المسألة الثانية : قوله : لاوا کا ہنی لول أن هَت اہ“ دليل على أن المهتدي من هداه الله 
وإن لم يهده الله لم يهتد. بل نقول: مذهب المعتزلة أن كل ما فعله الله تعالى في حق الأنبياء 
عليهم السلام» والأولياء من أنواع الهداية والإرشاد فقد فعله في حق جميع الکفار والفساق 
وإنما حصل الامتياز بين المؤمن والكافر» والمحق والمبطل بسعي نفسه»ء واختيار نفسه فكان 
يجب عليه أن يحمد نفسه. لأنه هو الذي حصّل لنفسه الإيمان» وهو الذي أوصل نفسه إلى 
درجات الجنان» وخلصها من دركات النيران» فلما لم يحمد نفسه البتة» وإنما حمد الله فقط . 
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علمنا أن الهادي ليس إلا الله سبحانه . 

ثم حكى تعالى عنهم أنهم قالوا: لد جَءَتٌ رسل رتا لی 4 وهذا من قول أهل الجنة حين رأوا ما 
وعدهم الرسل ا و قارا لاحات رل را بالحق . 

ثم قال تعالی: ونودو أن تنک اسه » 

وفيه مسألتان: 

المسألة الأولى : ذلك النداء إما أن يكون من الله تعالى» أو أن يكون من الملائكة» والأولى 
أن يكون المنادي هو الله سبحانه . 

المسألة الثانية : ذكر الزجاج في كلمة (أن) ههنا وجهين : الأول : أنها مخففة من الثقيلة» 
والتقدير: أنه والضمير للشأن» والمعنی : نودوا بأنه تلكم الجنة أي نودوا بهذا القول . والثاني : 
دو و رو یتو یر سو ل سو یک . أي تلكم 
وم رات رہ سی دجو ابي بم أن آنشوا اضرا [ص: ٦ا‏ يعني أي 

شرا لالہ انما قال کی لانم سیا ہیا نی نھا۔ کان نی لیے اک ای 

یں : او نموم * . 

فيه قولان: 

القول الأول: وهو قول آهل المعاني أن معناه: صارت إليكم كما يصير الميراث إلى أهلهء 
بكاو واب ووو يد ور ساد بوي و 
العمل يورثك الشرف» ويورثك العار أي يُصَيِّرُك إليه» ومنهم من يقول: | نهم أعطوا تلك 
المنازل من غير تعب في الحال فصار شبيهًا بالميراث . 

والقول الثاني : أن أهل الجنة يورثون منازل أهل النا. قال يكل : 'لَيسَ مِن كَافِر وَلامُؤْيِن إل 
وَلَهُ في الْجَتَة وَالئّار مَْل . فَإذَا مَخَلَ هل الْجَنّة الْجَنَة وَل انار الئّار رُفِمَتْ الْجَنّة لأهل الثار فَتَظَرُوا 
إلى مَتَازِلهم فِيياء َقِيل لَهُمْ : هَذِه مَتَارِلكُمْ لَوْ عَمِلْتُمْ بطَاعَةِ الله ثُمّ يُقَال : ا أل الْجَنّة رُِوهُم بم 
كُنْتُمْ نَعْمَلُونَ ! يسم بين أهل الْجَنّة مَنا لهو" . 

وقوله: لیما َم تَمَمَلُون» 

فيك مسائل: ` 

المسألة الأولى : تعلق من قال : العمل يوجب هذا الجزاء بهذه | لآية فإن الباء في قوله: يما 


)١(‏ إسناده ضعیف : أخر جه الطبري في (تفسيره) (٢١/٤٤٥)ء‏ حديث رقم c(7)‏ وابن أي حاتم في 
(تفسیرہ)(٦/‏ 47)» كلاهما من طريق أحمد بن الفضل قال حدثنا أسباط عن السدى . . . فذكره» وفي إسناده ضعف 
وإرسال أحمد بن المفضل القرشي قال الحافظ عدون شيعن ف دا یوی ااا من فر لمان درق 
اطا واد اسلد 


۲۷ )٥٤ ٤٤( الآية رقم‎ 


كم تَعْمَلُونَ4 تدل على العلية» وذلك يدل على أن العمل يوجب هذا الجزاءء وجوابنا: أنه علة 
للجزاء لکن بسبب أن الشرع جعله علة لە؛ لا لأجل أنه لذاته موجب لذلك الجزاء» والدليل عليه 
أن نعم الله على العبد لا نهاية لهاء فإذا أتى العبد بشيء من الطاعات وقعت هذه الطاعات في 
مقابلة تلك النعم السالفة فيمتنع أن تصير موجبة للثواب المتأخر . 

المسألة الثانية : طعن بعضهم فقال : هذه الآية تدل على أن العبد إنما يدخل الجنة يعمله. 
وقوله عليه السلام : «لَنْ يَدْخُلَ أَحَدٌ الجنة بِعَمِلِهء وإِنَمَا يَدْخُلُونَهَا بِرَحْمَةِ الله تعالی) وبينهما 
تناقض» وجواب ما ذکرنا: أن العمل لا يوجب دخول الجنة لذاته» وإنما يوجبه لأجل أن الله 
تعالی بفضله جعله علامة عليه ومعرفة له» وأيضًا لما كان الموفي للعمل الصالح هو الله تعالى 
كان دخول الجنة فى الحقيقة ليس إلا بفضل الله تعالى . : 

المسألة الثالثة : قال القاضي : قوله تعالی : ونودو أن يلک نة اورنشوها يما کخم سملو 
[الأعراف : 4#] خطاب عام في حق جميع المؤمنین ؛ وذلك يدل على أن كل من دخل الجنة فإنما 
يدخلها بعملهء وإذا كان الأمر كذلك امتنع قول من يقول: إن الفساق يدخلون الجنة تفضلا 
من الله تعالى . 

إذاثبت هذا فنقول: وجب أن لا يخرج الفاسق من النار لأنه لو خرج لكان إما أن يدخل الجنة أو 
لا يدخلها. والثاني : باطل بالإجماع» والأول : لا یخلو إما أن يدخل الجنة على سبيل التفضل 
أو على سبيل الاستحقاق» والأول باطل» لأنا بينا أن هذه الآية تدل على أن أحذًا لا يدخل الجنة 
بالتفضل: والثاني أيضًا باطل لأنه لما دخل النار وجب أن يقال: إنه كان مستحقًا للعقاب فلو 
أدخل الجنة على سبيل الاستحقاق لزم كونه مستحقًا للثواب» وحينئذ يلزم حصول الجمع بين 
استحقاق الثواب واستحقاق العقاب وهو محال لأن الثواب منفعة دائمة خالصة عن شوائب 
الضرر والعقاب مضرة دائمة خالصة عن شوائب المنفعة والجمع بينهما محال . وإذا كان كذلك 
كان الجمع بين حصول استحقاقهما محالا . 

والجواب : هذا بناء على أن استحقاق الثواب والعقاب لا يجتمعان . وقد بالغنا فى إبطال هذا 
و رت ۱ 
قوله تعالى: مھ ا 2ت ا الاق اف نا ا را ا 
وجدم تس َل تن مم ۳ عة كه عَلَ اللي © 


< مدوم 


2 يصِدونَ عن سیل اله وسوا عوجا وهم بالأخرو کنفروںَ © 4 
اعلم أنه تعالى لما شرح وعيد الكفار را أهل الإيمان والطاعات أتبعه بذكر المناظرات 
التي تدور بين الفريقين وهي الأحوال التي ذكرها في هذه الآية . 
واعلم أنه تعالى لما ذكر في الآية المتقدمة قوله : ##وثودوأ أن ینک ا نة اروها( [الأعراف: ٠٤‏ 
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هو مس سا 


دل ذلك على أنهم استقروا في الجنة في وقت هذا النداء فلما قال بعده: ہو وتادی حب اة الب 
ألتار ٭ دل ذلك على أن هذا النداء إنما حصل بعد الاستقرارء قال ابن عباس : وجدنا ما وعدنا 

5 . 2 5 : کے‎ 51 : ٦ 
ربنا في الدنيا من الثواب حقا فهل وجدتم ما وعدكم ربكم من العقاب حقًا؟ والغرض من هذا‎ 
. السؤال إظهار أنه وصل إلى السعادات الكاملة وإيقاع الحزن في قلب العدو‎ 


وههنا سؤالات: 
السؤال الأول : إذا كانت الجنة فى أعلى السموات والنار فى أسفل الأرضين فمع هذا البعد 
الشديد كيف يصح هذا النداء؟ 


والجواب : هذا يصح على قولنا: لأنا عندنا البعد الشديد والقرب الشديد ليس من موانع 
الإدراك» والتزم القاضي ذلك وقال: إن في العلماء من يقول في الصوت خاصية إن البعد فيه 
وحده لا يكون مانعا من السماع . 

السؤال الثاني : هذا النداء يقع من كل أهل الجنة لكل أهل النار أو من البعض للبعض؟ 

والجواب : أن قوله : اد اتب أب اتب الاو © يفيد العموم والجمع إذا قوبل بالجمع 
يوزع الفرد على الفردء وكل فريق من أهل الجنة ينادي من كان يعرفه من الكفار في الدنيا . 

السؤال الثالث : ما معنى أن في قوله : أن فد وجدنا4 . 

والجواب : أنه يحتمل أن تكون مخففة من الثقيلة» وأن تكون مفسرة كالتي سبقت في قوله : 
«أن بلک لَلْنَد» [الأعراف : *4] وكذلك في قوله : #أن عة اکر عل اللي . 

السؤال الرابع : هلا قيل : (ما وعدكم ربكم حقًا) كما قیل : تا وعد را . 

والجواب : قوله: ما وعدا رتا حًا يدل على أنه تعالى خاطبهم بهذا الوعد وكونهم 
مخاطبين من قبل الله تعالى بهذا الوعد يوجب مزيد التشريف . ومزيد التشريف لائق بحال 
المؤمنین ء أما الكافر فهو ليس أهلاً لأن يخاطبه الله تعالى» فلهذا السبب لم يذكر الله تعالى أنه 
خاطبهم بهذا الخطاب بل ذكر تعالى أنه بین هذا الحكم . 

أما قوله تعالى: «تالوا َ4 

ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : الایة تدل على أن الكفار يعترفون يوم القيامة بأن وعد الله ووعيده حق 
وصدق ولا يمكن ذلك إلا إذا كانوا عارفين يوم القيامة بذات الله وصفاته . 

فإن قيل: لما كانوا عارفين بذاته وصفاته» وثبت أن من صفاته أنه يقبل التوبة عن عباده» 
وعلموا بالضرورة أن عند قبول التوبة يتخلصون من العذاب» فلم لا يتوبون ليخلصوا أنفسهم من 
العذاب؟ وليس لقائل أن يقول: إنه تعالى إنما يقبل التوبة في الدنيا لأن قوله تعالی : وهر الى 
قبل الله عَنْ عبادوہ وَيعْموأ عَنِ السات [الشورى: ١۲]عام‏ في الأحوال كلهاء وأيضًا فالتوبة اعتراف 


الآية رقم (44: )٤۵‏ ۲۸۹ 
بالذنب وإقرار بالذلة والمسكنة واللائق بالرحيم الحكيم التجاوز عن هذه الحالة سواء كان في 
الدنيا أو فى الآخرة . 

أجاب المتكلمون: بأن شدة اشتغالهم بتلك الآلام الشديدة يمنعهم عن الإقدام على التوبة ولقائل 
أن يقول: إذا كانت تلك الالام لا تمنعهم عن هذه المناظرات» فكيف تمنعهم عن التوبة التي بها 
يتخلصون عن تلك الالام الشديدة؟ 

واعلم أن المعتزلة الذين يقولون يجب على الله قبول التوبة لا خلاص لهم عن هذا السؤال. 
أما أصحابنا لما قالوا: إن ذلك غير واجب عقلاً قالوا لله تعالى أن يقبل التوبة في الدنياء وأن لا 
يقبلها في الآخرة» فزال السؤال . والله أعلم . | 

المسألة الثانية: قال سيبويه : (نعم) عدة وتصديق» وقال الذين شرحوا كلامه معناه: أنه 
وی او ا ہزور یی عو ا ع ا 
أتعطيني؟ وقال نعم كان عدة ولا تصديق فيه» وإذا قال : قد كان كذا وكذا. فقلت: نعم فقد 
صدقت ولا عدة فيه» وأيضًا إذا استفهمت عن موجب كما يقال: أيقوم زيد؟ قلت : نعم ولو كان 
ا ات ف لا الل 
بلى مختصة بالنفي كما في قوله تعالی : الست لست یک الوا با [الأعراف: ۱۷۲] , 

المسألة الٹالثة : جار سوہ اموا OR‏ 
قال أبو حاتم : الكسر لیس بمعروف»› واحتج الكسائي بأنه روى عن عمر أنه سأل قومًا عن شيء 
فقالوا: تيم . فقال عمر: أما انم فالإبل . قال أبو عبیدة : هذه الرواية عن عمر غير مشهورة . 

أما قوله تعالى: ادن مدن بن 

ففيه مسألتان: 

المسألة الأولى : معنى التأذين في اللغة النداء والتصويت بالإعلام» والأذان للصلاة إعلام بها 
وبوقتهاء وقالوا في : الد مرن 4 نادى مناد أسمع الفريقين . قال ابن عباس : وذلك المؤذن من 
الملائكة وهو صاحب الصور. 

المسألة الثانية: قوله سر امہ سرت ور مہ 
أوقع ذلك الأذان بينهم» وفي وسطھم؛ ويحتمل أن يكون صفة لقوله: مدن € والتقدير: أن 
مؤذنًا من بينهم أذن بذلك الأذان» والأول أولى والله أعلم . 

أما قوله تعالى: #أن لَنَدُ ال ء عَلَ الفايلييت» 

ففيه مسألتاخ: 

المسألة الأولى : قرأ نافع وأبو عمرو وعاصم (أن) مخففة (لعنةٌ) بالرفع» والباقون مشددة 
(لعنة) بالنصب . قال الواحدي رحمه الله : من شدد فهو الأصل» ومن خفف (أن) فهي مخففة 
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من الشديدة على إرادة إضمار القصة والحديث تقديره أنه لعنة الله ومثله قوله تعالى : #وَءَاجْرٌ 
دَعْوَسِهُرْ أن لَلَمْدُ یلو رت لبرت [يونس: 6٠١‏ التقدیر: أنه» ولا تخفف أن إلا ويكون معها 
إضمار الحديث والشأن . ويجوز أيضًا أن تكون المخففة هي التي للتفسير كأنها تفسير لما أذنوا 
به كما ذكرناه في قوله : أن فد ودنا وروی صاحب (الکشاف) أن الأعمش قرأ (أن لعنة الله) 
بكسر (إن) على إرادة القول» أو على إجراء (أذن) مجرى (قال) . 

المسألة الثانية : اعلم أن هذه الآية تدل على أن ذلك المؤذن» أوقع لعنة الله على من كان 
موصوفًا بصفات أربعة . 

الصفة الأولى : كونهم ظالمين . لأنه قال: ہآ عة أله علَ أَلظَِمِينَ 4 قال أصحابنا المراد منه 
المشرکونء وذلك لأن المناظرة المتقدمة إنما وقعت بين أهل الجنة وبين الكفارء بدليل أن قول 
أهل الجنة هل وجدتم ما وعد ربكم حقًا؟ لا يليق ذكره إلا مع الكفار . 

وإذا ثبت هذا فقول المؤذن بعده #أن لَمَنَهُ أله عَلَ َلطَدِينَ 4 يجب أن يكون منصرفا إليهم› 
فثبت أن المراد بالظالمين ههنا ها ال رة راا انوت هو 20 الغلا لسين اك 
فى مشن بالكقازرذ لل يغوي ها اک ناب وقال الفاغ الراك تاد کل من کان غاا ضرا 
كان جات أو كان ا رات کا شر اف 

الصفة الثانية : قوله: أل يدو عن سل َر ومعناه: أنهم يمنعون الناس من قبول الدین 
الحقء تارة بالزجر والقهرء وأخرى بسائر الحيل . 

والصفة الثالثة : قوله: '#وَبَعومًا عوجا# والمراد منه إلقاء الشكوك والشبهات في دلائل الدين 
الحق . 

والصفة الرابعة: قوله: لوهم يألآخرة كفروك# واعلم أنه تعالى لما بيّن أن تلك اللعنة إنما 
أوقعها ذلك المؤذن على الظالمين الموصوفين بهذه الصفات الثلاثة» كان ذلك تصريحًا بأن تلك 
اللعنة ما وقعت إلا على الكافرين» وذلك يدل على فساد ما ذكره القاضي من أن ذلك اللعن يعم 
الفاسق والکافر ء والله أعلم . 

له ر ر و ر ري ف 1 


رس رر ع6 د م 
قوله تعالى +7 و ا جا ب وعل الا غراف كال يعرفون کل لسيملهم ونادوا عو 


َة أن 3 سک ےک کر يَدَخْلُوهَا : يَطْمَعُونَ ©)وَإِدا ضرفت ابصرهم يلق اب 
2 10 ورم 2و 010 
1 7 مجعلنا 0+( وين 40 


اتی اض بن 200 02 r:‏ 
فإن قيل: yy‏ وقد تان الج نوق ارات 
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قلنا, بعد إحداهما عن الأخرى لا يمنع أن يحصل بينهما سور وحجاب» وأما الأعراف فهو 
إذا عرفت هذا فنقول: في تفسير لفظ الأعراف قولان: 

القول الأول: وهو الذي عليه الأكثرون أن المراد من الأعراف أعالي ذلك السور المضروب 
بين الجنة والنارء وهذا قول ابن عباس . وروي عنه أيضًا أنه قال : الأعراف : شرف الصراط . 

والقول الثاني : وهو قول الحسن وقول الزجاج في أحد قوليه أن قوله: #إوَعلَ الْخََآنٍ » أي 
بيات و سر بی وہ رہن ون دم دو ااا 7 
فی عل سر اھ و کلت امھ ہل ھا سیت 
یو زار ار ہکرت رق موا تیج کی سے سی ا 
کثرت الأقوال فيهم وهي محصورة في قولین : أحدهما: أن يقال : إنهم الأشراف من أهل الطاعة 
وأهل الثواب ٠‏ الثاني : أن يقال إنهم أقوام يكونون في الدرجة السافلة من أهل الثواب أما على 
التقدير الأول ففيه وجوه: أحدها: قال أبو مجلز : هم ملائكة يعرفون أهل الجنة وأهل النارء 
فقيل له: يقول الله تعالى : وَل الْأََآفٍ رمال 4 وتزعم أنهم ملائكة؟ فقال : الملائكة ذكور لا 
إناث . 

ولقائل أن يقول: : الوصف بالرجولية إنما يحسن ذ في الموضع الذي يحصل في مقابلة الرجل من 
يكون أنثى ولما امتنع کون المّلّك أنثى امتنع وصفهم بالرجولية . وثانيها: قالوا: إنهم الأنبياء 
عليهم السلام أجلسهم الله تعالى على أعالي ذلك السور تمييرًا لهم عن سائر أهل القيامة» 
وإظهارًا لشرفهم» وعلو مرتبتهم وأجلسهم على ذلك المكان العالي ليكونوا مشرفين على أهل 
الجنةء وأهل النار مطلعين على أحوالهم ومقادير ثوابهم وعقابهم . وثالثها: قالوا: إنهم هم 
الشھداءء لأنه تعالى وصف أصحاب الأعراف بأنهم يعرفون كل واحد من أهل الجنة وأهل 
النار ثم قال قوم : إنهم يعرفون أهل الجنة بكون وجوههم ضاحكة مستبشرة» وأهل النار بسواد 
وجوههم وزرقة عیونھمء وهذا الوجه باطل» لأنه تعالى خص أهل الأعراف بأنهم يعرفون كل 
واحد من أهل الجنة وأهل النار بسيماهم» ولو كان المراد ما ذكروه لما بقی لأهل الأعراف 
اختصاص بهذه المعرفة» لأن کل أحد من أهل الجنة ومن أهل النار يعرفون هذه الأحوال من 
أهل الجنة ومن أهل النار» ولما بطل هذا الوجه ثبت أن المراد بقوله : يروت د سمه € هو 
he‏ يت ع ا انان 
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كل أحد بما یلیق به» ويعرفون أن أهل الثواب وصلوا إلى الدرجات» وأهل العقاب إلى 

فإن قيل: هذه الوجوه الثلاثة باطلة» لأنه تعالى قال في صفة أصحاب الأعراف أنهم 19 
يدَْنُوها وهم بش أي لم يدخلوا الجنة وهم يطمعون في دخولهاء وهذا الوصف لا يليق 
بالأنبياء» ب 

أجاب الذاهبون إلى هذا الوجه بأن قالوا: لا يبعد أن يقال : إنه تعالى بین من صفات أصحاب 
الأعراف أن دخولهم الجنة يتأخرء والسبب فيه أنه تعالى ميزهم عن أهل الجنة وأهل النارء 
وأجلسهم على تلك الشرفات العالية والأمكنة المرتفعة ليشاهدوا أحوال أهل الجنة وأحوال أهل 
النار فيلحقهم السرور العظيم بمشاهدة تلك الأحوال» ثم إذا استقر أهل الجنة في الجنةء وأهل 
النار في النارء فحينئذ ينقلهم الله تعالى إلى أمكنتهم العالية في الجنةء فثبت أن كونهم غير 
داخلين في الجنة لا يمنع من كمال شرفهم وعلو درجتهم . وأما قوله : رَه بث“ فالمراد من 
هذا الطمع اليقين ألا ترى أنه تعالى قال حكاية عن إبراهيم عليه السلام : وار ال کا بیز ل 
خطیتتی بوم الف € راء : ٢‏ وذلك الطمع كان طمع يقين» فكذا ههنا. فهذا تقرير قول من 
00ھ سر ESD SS‏ 
متوسطة بين الجنة وبين النار د ثم يدخلهم الله تعالى الجنة بفضله ورحمته وهم آخر قوم يدخلون 
الجنة› وهذا قول حذيفة وابن مسعود رضي الله عنهما واختيار الفراء. وطعن الجبائي والقاضي 
ف ها تلو سجر و سر تی جو نو سر وپ نت ھ 
7ئ موھا يما کدٹر مماوںم> [الأعراف : , »يدل على أن کل من دخل الجنة فإنه لا بد وأن يكون 
تفا لدو لها وذلك یمنع من القول بوجود أقوام لا یستحقون الجنة ولا النار» ثم إنهم 
يدخلون الجنة بمحض التفضل لا بسبب الاستحقاق . وثانيهما: أن كونهم من أصحاب الأعراف 
يدل على أنه تعالى ميزهم من جميع أهل القيامة بأن أجلسهم على الأماكن العالية المشرفة على 
أهل الجنةء وأهل النار وذلك تشريف عظيم» ومثل هذا التشريف لا يليق إلا بالأشراف ولا 
تو ہر رود AP‏ ور یں 

والجواب عن الأول : أنه يحتمل أن يكون قوله: 3 وروا أن یلم اڈ اشر خطاب مع 
قوم معينين» فلم يلزم أن يكون لكل أهل الجنة كذلك . 

والجواب عن الثاني : أنا لا : لم أنه تعالى أجلسهم على تلك المواضع على سبيل التخصيص 
نويد احشريف راک اپ راک اح علبها اال تبة المتوسطة بين الجنة والنار» وهل 
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النزاع إلا في ذلك؟ فثبت أن الحجة التي عولوا عليها في إبطال هذا الوجه ضعيفة . 

الوجه الٹانی : من الوجوه المذكورة في تفسير أصحاب الأعراف قالوا: المراد من أصحاب 
الأعراف أقوام خرجوا إلى الغزو بغير إذن آبائھم فاستشهدوا فحبسوا بين الجنة والنار . 

واعلم أن هذا القول داخل في القول الأول؛ لأن هؤلاء إنما صاروا من أصحاب الأعراف لأن 
معصيتهم ساوت طاعتهم بإجهاد. فهذا أحد الأمور الداخلة تحت الوجه الأول وبتقدير أن يصح 
ذلك الوجه فلا معنى لتخصيص هذه الصورة وقصر لفظ الآية عليها . 

والوجه الثالث : قال عبد الله بن الحارث : إنهم مساکین أهل الجنة . 

والوجه الرابع : قال قوم : إنهم الفساق من أهل الصلاة يعفو الله عنهم ويسكنهم في الأعراف 
ہیی سررہ ی ا 
الجنة وبين النار . وأما الذين یقولون : الأعراف عبارة عن الرجال الذين يعرفون أهل الجنة وأهل 
النار؛ فهذا القول أيضًا غير بعيد إلا أن هؤلاء الأقوام لا بد لهم من مكان عال يشرفون منه على 
أهل الجنة» وأهل النار وحینئذ يعود هذا القول إلى القول الأول» فهذه تفاصيل أقوال الناس في 
هذا الباب . والله أعلمء ثم إنه تعالى أخبر أن أصحاب الأعراف یعرفون كلا من أهل الجنة وأهل 
النار بسيماهم واختلفوا ذ في المراد بقوله: 9# , سه 4 على وجوه . 

فالقول الأول: ET‏ :أن سيا الرجل المسلم من أهل الجنة بياض وجهه» كما 
قال تعالی: یوم پیش وجوه واسوڈ وجو لال عمران: 5 وكون وجوههم مسفرة ضاحكة 
مستبشرة» وكون كل واحد منهم أغر محجلاً من آثار الوضوءء وعلامة الكفار سواد وجوههم. 
وكون وجوههم عليها غبرة ترهقها قترة» وكون عيونهم زُرْقًا . 

ولقائل أن يقول: إنهم لما شاهدوا أهل الجنة في الجنة» وأهل النار في النار» فأي حاجة إلى أن 
يستدل على كونهم من أهل الجنة بهذه العلامات؟ لأن هذا يجري مجرى الاستدلال على ما علم 
وجودہ بالحسء وذلك باطل . وأيضًا فهذه الآية تدل على أن أصحاب الأعراف مختصون بهذه 
المعرفة» ولو حملناه على هذا الوجه لم يبق هذا الا ختصاص: لأن هذه الأحوال أمور 
محسوسةء فلا يختص بمعرفتها شخص دون شخص . 

والقول الثاني : في تفسير هذه الایة أن أصحاب الأعراف كانوا يعرفون المؤمنين في الدنيا 
بظهور علامات الإيمان والطاعات عليهم ويعرفون الكافرين في الدنيا أيضا بظهور علامات الكفر 
والفسق عليهم. فإذا شاهدوا أولئك الأقوام فی محفل القيامة ميزوا البعض عن البعض بتلك 
العلامات التي ہو و سی الجا وهذا الوجه هو المختار. 

أما قوله تعالى: 'وََادوأْ اسب ايند أن سك مَك اک فالمعنى إنهم إذا نظروا إلى أهل الجنة سلموا 
على أده وعد هذا كل اع العاف 

ثم قال: لر يَدَحْلُوها وهم يَطمَمُون4 والمعنى أنه تعالى أخبر أن أهل الأعراف لم يدخلوا الجنةء 


ومع ذلك فهم يطمعون في دخولهاء ثم إن قلنا: إن أصحاب الأعراف هم الأشراف من أهل 
الجنة فقد ذكرنا أنه تعالى إنما أجلسهم على الأعراف وأخر إدخالهم الجنة ليطلعوا على أحوال 
أهل الجنة والنار روس سو سو چس و كل أنه 
قال وس الغلا وس م كما تَرَوْنَ الْكَوْكَبَ الدُرّيّ في أَقُ السُمَاءِء وَإِنّ ابا 
بکر وَعْمَرَ مِنْهُمَ) 2١7‏ و7 تحقيق الكلام أن فدات الا ردو اسراف أهل القيامة» فعند وقوف 
آهل الاه ي ار قف فلس الله أهل الأعراف في الأعرافء وهي المواضع العالية الشريفة 
فإذا أدخل أهل الجنة الجنةء وأهل النار النار نقلهم إلى الدرجات العالية في الجنةء فهم أبذا لا 
يجلسون إلا في الدرجات العالية . وأما إن فسرنا أصحاب الأعراف بأنهم الذين يكونون في 
الدرجة النازلة من أهل النجاة قلنا إنه تعالی يجلسهم في الأعراف وهم يَطمَعُون من فضل الله 
وإحسانه أن ينقلهم من تلك المواضع إلى الجنة . وأما قوله تعالى : “#وَإِدًا ضرفت أبصرهم ياه اتب 
لر فقال الواحدي رحمه الله: التلقاء جهة اللقاءء وهي جهة المقابلة» ولذلك كان ظرفا من 
ظروف المكان يقال فلان تلقاءك كما يقال هو حذاءكء وهو في الأصل مصدر استعمل ظرفاء ثم 
نقل الواحدي رحمه الله بإسنادہ عن ثعلب عن الكوفيين والمبرد عن البصريين أنهما قالا: لم 
يأت من المصادر على يَفْعَال (إلا) حرفان بيان ويِلْقَاء» فإذا تركت هذين استوى ذلك القياس» 
فقلت في كل مصدر تَفْعَال بفتح التاء» مثل تَسْيّار وسال . وقلت في كل اسم تِفْعَال بكسر التاءء 
مثل يَمْثَال ويَفْصَارء ومعنى الآية: أنه كلما وقعت أبصار أصحاب الأعراف على أهل النار 
تضرعوا إلى الله تعالى في أن لا يجعلهم من زمرتھم . والمقصود من جميع هذه الإينات 
التخویف؛ حتى يقدم المرء ء على النظر والاستدلال» ولا يرضى بالتقليد ليفوز بالدین الحق ء 
فيصل بسببه إلى الثواب المذكور في هذه الآيات› بے سس یہ 


قوله تعاللى: کے ونادی أب لاف َال بر 7 قالوا ما ای عنکم جم 
وکا كحم یکر © امول اَن آنسنٹز دحلو ابت 
4 ۲ 
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اعلم أنه تعالى لما بین بقوله: ودا صرت 7 اه اص اکر قال 4 [الأعراف: 47] أتبعه أيضًا بأن 


)۳۹۸۷( ۱۷۱۲)ء حديث رقم‎ /٤( إسناده ضعيف : أخرجه انو داود في كتاب (الحروف والقراءات)‎ )١( 
والترمذي في كتاب (المناقب)ء باب : (مناقب أبي بكر رضي الله عنه) (ه/ /51ه)2 حديث رقم (۸٣٦۳)ء قال ابو‎ 
عيسى : هذا حليث حسن؛ وابن ماجه في كتاب (المقدمة) . باب : (فضائل أصحاب النبي له) (۱/ ۹۰۲/۳۷) من‎ 
طريق عطية العوفي . . . به» وإسناده ضعيف لضعف العوفي ؛ أخرجه الآجري فی (الشريعة) (۳/ ۸٦٦)ء حديث‎ 
من طريق خالد بن عبد الله الطحان عن ابن أبي ليل عن عطية عن أبي سعيد . ہیف وأحمد في (مسنده)”‎ )1١١5( رقم‎ 
وأيضًا في (۳/ ۱+ حديث رقم (( © كلاهما من طريق مجالد قال‎ »)۱۱۲۲۰٤( حديث رقم‎ ء)۲٦‎ /٣( 
. حدثني أبو الوداك . . . فذكره» وفي إسناده مجالد بن سعيد وهو ضعيف‎ 
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أصحاب الأعراف ينادون رجالاً من أهل النارء واستغنى عن ذكر أهل النار لأجل أن الکلام 
المذكور لا يليق إلا بھمء وهو قولهم : ا اع عدم جنع وما عتم كرو 4 وذلك لا يليق إلا 
بمن يبكت ويوبخ» ولا يليق أيضًا إلا بأكابرهم» والمراد بالجمع» إما جمع المال؛ وإما 
الاجتماع والكثرة ما كنت تكو 4 والمراد: استكبارهم عن قبول الحق» واستكبارهم على 
الناس المحقين . وقرئ (تَسْتَكْدِدُون) من الكثرة» وهذا کالدلالة على شماتة أصحاب الأعراف 
بوقوع أولئك المخاطبين في العقاب؛ وعلى تبكيت عظيم يحصل لأولئك المخاطبين بسبب هذا 
الکلامء ثم زادوا على هذا التبكيت» وهو قولهم : مك الزن اقنش لا یلوم اللہ مت * 
فأشاروا إلى فريق من أهل الجنة» كانوا يستضعفونهم ويستقلون أحوالهم» وربما هزؤوا بهم. 
وأنفوا من مشاركتهم في دينهم» فإذا رأى من كان يدعي التقدم حصول المنزلة العالية» لمن كان 
مستضعمًا عنده قَلِقَ لذلك وعَظمت حسرته وندامته على ما كان منه في نفسه . 

وأما قوله تعالى: دحلا َة © فقد اختلفوا فيه . فقيل : هم أصحاب الأعراف» والله تعالى 
يقول لهم ذلك أو بعض الملائكة الذين يأمرهم الله تعالى بهذا القول. وقيل : بل يقول بعضهم 
لبعض والمراد أنه تعالى یحث أصحاب الأعراف بالدخول في الجنة» واللحوق بالمنزلة التي 
أعدها الله تعالى لهم» وعلى هذا التقدير فقوله: هلاك لري اَنْسَمَثُ لا یَنَالْهُمُ ال رة 4 من 
كلام أصحاب الأعراف . وقوله : دلوا لَلنَةَ 4 من كلام الله تعالى» ولا بد ههنا من إضمارء 
والتقدیر : فقال الله لهم هذا كما قال: بيد أن جک من اکم 14الأعراف : ٠‏ وانقطع ههنا 
کلام الملا . ثم قال فرعون: ادا تأرو #الأعراف: 61٠١‏ فاتصل كلامه بكلامهم من غير 
إظهار فارق» فكذا ههنا . 


صل 
>> ھ رم 


کس ص مر ے۔ م ,4 ۰۶ ک م 2 رص ہو م ِ۱ 
لھا ولا وَعَرَتَهُمْ الحيزة الذيا فلوم تهر ڪا موا لاء رمه 
هنذا وما ڪاو ايتا ےحدوے © 4 
اعلم أنه تعالى لما بيّن ما يقوله أصحاب الأعراف لأهل النارء أتبعه بذكر ما يقوله أهل النار 
لأهل الجنة . قال ابن عباس رضي الله عنهما: لما صار أصحاب الأعراف إلى الجنة طمع أهل 
النار بفرج بعد اليأس فقالوا: يا رب إن لنا قرابات من أهل الجنة فأذن لنا حتى نراهم ونكلمهم»› 
فأمر الله الجنة فتزحزحت» ثم نظر أهل جهنم إلى قراباتهم في الجنة وما هم فيه من النعيم 
فعرفوهم» ونظر أهل الجنة إلى قراباتهم من أهل جهنم فلم يعرفوهم» وقد اسودت وجوههم 
وصاروا خلقا آخرء فنادى أصحاب النار أصحاب الجنة بأسمائهم وقالوا: فيضو عَكِنَا من 


٣ ۲۹٢‏ سورة الأعراف 


لْمَهِ# وإنما طلبوا الماء خاصة لشدة ما في بواطنهم من الاحتراق واللهيب بسبب شدة حر 
جهنم . وقوله : ٭اَفْيسُواً 4 كالدلالة على أن أهل الجنة أعلى مكانًا من أهل النار . 

فإن قيل: أسألوا مع الرجاء» والجوازء ومع اليأس؟ 

قلنا: ما حكيناه عن ابن عباس يدل على أنهم طلبوا الماء مع جواز الحصول . وقال القاضي : 
بل مع اليأس» لأنهم قد عرفوا دوام عقابهم وأنه لا يفتر عنهم » ولكن الایس من الشيء قد يطلبه 
كما يقال في المثل : الغريق يتعلق بالزبد» وإن علم أنه لا يغيثه . وقوله: 9 ا مِنَا رَتَكَکمُ ال4 
قيل: إنه الثمارء وقيل : إنه الطعامء وهذا الکلام يدل على حصول العطش الشدیدء والجوع 
الشديد لھمء عن أبي الدرداء أن الله تعالى يرسل على أهل النار الجوع حتى يزداد عذابهم» 
فيستغيثون فيغاثون بالضريع لا يسمن ولا یغنی من جوع . ثم يستغيثون فيغاثون بطعام ذي غصة؛ 
ثم يذكرون الشراب ويستغيثون فيدفع إليهم الحميم والصديد بكلاليب الحديد فيقطع ما في 
بطونهم» ويستغيثون إلى أهل الجنة كما في هذه الآية فيقول أهل الجنة : إت أله حَيّمَهُمَا عل 
ألکنرے٭ء ويقولون لمالك: ليق عتا ربك [الزخرف: ۷۷] فيجيبهم على ما قيل بعد ألف عام 
ویقولون : رتا لحا نہا4 [المؤمنون: ]٠١7‏ فيجيبهم ٭ أَحْسَتُوأ فا ولا كمون 4 [المؤمنون : ]٠١8‏ فعند 
ذلك ييأسون من كل خیرء ويأخذون في الزفير والشهيق . وعن ابن عباس رضي الله عنهما: أنه 
ذكر في صفة أهل الجنة أنهم يرون الله عز وجل كل جمعة» ولمنزل کل واحد منهم ألف باب ء 
فإذا رأوا الله تعالى» دخل من كل باب ملك معه الهدايا الشريفة وقال : إن نخل الجنة خشبها. 
الزمردء وترابها الذهب الأحمر؛ وسعفها حلل وكسوة لأهل الجنة» وثمرها أمثال القلال أو 
الدلاءء أشد بياضًا من الفضة وألين من الزبد وأحلى من العسل؛ لا عجم له» فهذا صفة أهل 
الجنة» وصفة أهل النار» ورأيت فى بعض الكتب : أن قارئا قرأ قوله تعالى حكاية عن الکفار : 
#أفْيِصُوأ بَا من الما ار تا رركم الچ في تذكرة الأستاذ أبي علي الدقاق» فقال الأستاذ : 
هؤلاء كانت رغبتهم وشهوتهم في الدنيا في الشرب والاکل؛ وفي الآخرة بقوا على هذه الحالة 
وذلك يدل على أن الرجل يموت على ما عاش عليه» ويحشر على ما مات عليه» ثم بیّن تعالى 
أن هؤلاء الكفار لما طلبوا الماء والطعام من أهل الجنة قال أهل الجنة # إت الله حَرَّمَهُمَا عل 
الكت ) ولا شك أن ذلك يفيد الخيبة التامة» ثم إنه تعالى وصف هؤلاء الكفار بأنهم اتخذوا 
دينهم لهوًا ولعبّاء وفيه وجهان : 

الوجه الأول : أن الذي اعتقدوا فيه أنه دينهم › تلاعبوا بەء وما کانوا فيه مجدين . 

والوجه الثاني : أنهم اتخذوا اللهو واللعب ديئًا لأنفسهم» قال ابن عباس رضي الله عنهما 
يريد المستهزئين المقتسمين . ثم قال: «وَعَرّنْهُمٌ الْحَيرهُ لیا چ4 وهو مجاز لأن الحياة الدنيا لا 
تغر في الحقيقة بل المراد أنه حصل الغرور عند هذه الحياة الدنياء لأن الإنسان يطمع في طول 
العمْر وحسن العيش وكثرة المال» وقوة الجاه فلشدة رغبته في هذه الأشياء يصير محجوبًا عن 


الآية رقم (۵۲ء٥٥)‏ ۲۹۷ 
طلب الدين . غرقًا في طلب الدنياء ثم لما وصف الله تعالى أولئك الكفار بهذه الصفات قال : 
ا 2 كا ذا يما وبي O‏ 

وفي تفسیر هذا النسيان قولان: 

القول الأول : أن النسيان هو الترك . والمعنى : نتركهم في عذابهم كما تركوا العمل للقاء 
يومهم هذاء وهذا قول الحسن ومجاهد والسدي والأكثرين . 

والقول الثاني : أن معنى ننساهم كما نسوا أي نعاملهم معاملة من نسي نتركهم في النار كما 
فعلوا هم في الإعراض بآياتناء وبالجملة فسمى الله جزاء نسيانهم بالنسيان كما في قوله : 
9 بحرو مو سه یٹلا € [سورى: .ءم والمراد من هذا النسيان أنه لا يجيب دعاءهم ولا يرحمهم, 
رے مس یس ا نو و وہہ 
اول ثم لعبًا ثانيّاء ثم غرتهم الحياة الدنيا ثالاء ا الازوالاروجات ا 
جحدوا بآيات الله وذلك يدل على أن حب الدنيا مبدأ كل آفة كما قال عليه الصلاة والسلام : 
حب الدنيا رَأس كل خَطِيئةِ» ”۶ وقد يؤدي حب الدنيا إلى الكفر والضلال . 


م مھ صر 


قوله تعالى: # وَلَتد تنم يكنب فصلته صله ع علق عار مُدی و ور ونون © 


Aor‏ کے 0 ورور 


ل 0 ا وم ياي آل ل ا حا من كل ات 
و م< راس ر کی رسج ے وام ےہ ے رر مم رر سروم يا پ ہے 3 
سا بالحقٌ فهل لنا م مک بدا 11 ار کے کی کہ أذ 4 1 


2 مر٭ھ 


ل نشی وا حير اسن سس سی ا کاووا يروت 40۵ 

سیر سس ریس مع کر یں وأهل الأعراف» ثم شرح الکلمات 
الدائرة بين هؤلاء الفرق الثلاث على وجه يصير سماع تلك المناظرات حاملً للمكلف غلى 
الحذر والاحتراز وداعيًا له إلى النظر والاستدلالء بيّن شرف هذا الکتاب الكريم ونهاية منفعته 
فقال: ومد متهم بك« وهو القرآن َل أي ميزنا بعضه عن بعض » تمييزًا يهدي إلى 
الرشد ويؤمن عن الغلط والخبط» فأما قوله : ع یا4 فالمراد أن ذلك التفصيل والتمييز إنما 
حصل مع العلم التام بما في كل فصل من تلك الفصول من الفوائد المتكاثرة» والمنافع 
المتزايدة» وقوله: هذى وَيَنَة4 قال الزجاج : (هدى) في موضع نصب أي فصلناه هاديًا وذا 
رحمة وقوله : لموم رثوم يدل على أن القرآن جعل هدى لقوم مخصوصين ؛ والمراد أنهم 
هم الذين اهتدوا به دون غيرهم فهو كقوله تعالی في أول سورة البقرة : #هدى للقن [البقرة: ۲ 


. تقدم تخريجه‎ )١( 


۲۸ : سورة الأعراف 


و سو ج لصب سس خلافًا لما يقوله المعتزلة 
7 1 ےرح ۔فھر مرو مرح مر ےچ برو مرک ہم 2 سے 
قوله تعالى: : # هل هل بنظرون ر أرب یم یق تاویلم یقول الذي شه من کل 


1 س EA‏ سر 2 سس ور e‏ ور حم رص رج صر 


قد جات کنل کال مین إن 97 ۶ پا 

ای کا 5 قد خی روا اش 7 عنم ۶ كا کاوا یروب @ 4 

اعلم أنه تعالى لما بيّن إزاحة العلة بسبب إنزال هذا الکتاب المفصل الموجب للهداية 
والرحمة» بين بعده حال من كذّب فقال : « هَل يرود إل تأوي والنظر ههئا بمعتى الانتظار 
والتوقع . 

فإن قیل:کیف يتوقعون وينتظرون مع جحدهم له وإتكارهم؟ 

قلنا:لعل فيهم أقوامًا تشككوا وتوقفواء فلهذا السبب انتظروه وأيضًا إنهم وإن كانوا جاحدين 
إلا أنهم بمنزلة المنتظرین من حيث إن تلك الأحوال تأتيهم لا محالة» وقوله : # الا ناویا" قال 
الفراء الضمير في قوله : # يا4 للکتاب يريد عاقبة ما وعدوا به على ألسنة الرسل من الثواب 
والعقاب . والتأويل مرجع الشيء ومصيره من قولهم آل الشيء یٹول وقد احتج بهذه الآية من 
ذهب إلى قوله : وما ما كم أو إل الہ لاک عمران: ۷]أي ما يعلم عاقبة الأمر فيه إلا الله وقوله : 
يم يان ويم يريد يوم القيامة» قال الزجاج قوله: ٭ بو نصب بقوله : ٭ يمول وأما قوله : 
ل يفول الت سوه يِن كَل معناہ أنهم صاروا في الإعراض عنه بمنزلة من نسيه» ويجوز أن 
يكون معنى (نسوه) أي تركوا العمل به والإيمان به وهذا كما ذكرنا في قوله: #ڪما سوأ لِتَاء 
ومهم هلا [الأعراف: ١هثم‏ بيّن تعالى أن هؤلاء الذين نسوا يوم القيامة يقولون : # فد جات رسل 
رتا اي والمراد أنهم أقروا بأن الذي جاءت به الرسل من ثبوت الحشرء والنشرء والبعث» 
والقيامة» والشواب» والعقاب» كل ذلك كان حقّاء وإنما أقروا بحقيقة هذه الأشياء لأنهم 
شاهدوها وعايئوهاء وبيّن الله تعالى أ لما رأوا أنفسهم في العذاب قالوا: مُهل لَنَاء فخ شمماء 
ونال اون فل عر ای کا هوالع أنه لا طريق لنا إلى التخلاصن مما تجن نی 
من العذاب الشديد إلا أحد هذين الأمرين . وهو أن يشفع لنا شفيع فلأجل تلك الشفاعة يزول 
ٍ۵ ارو الله تال إلى الان حكن لغ رما كنا ل يعت :تويك اللهاتعالن مم" 
عن الکفر ونطيعه بدلاً عن المعصية . ۱ 

فإن قيل: أقالوا هذا الكلام مع الرجاء أو مع اليأس؟ وجوابنا عنه مثل ما ذكرناه في قوله : 
«أَِيِصُوا اکا یں ألما [الأعراف: 0٠‏ ثم بین تعالی بقوله : قد حيرا اشنم أن الذي طلبوهء لا 
کون لان لك المطلوب لو حل لما سکم الله عام باهم قد رواشم 


و سوير ہ7 


الآية رقم (04) ۲۵۹ 


ينتفعوا بنصرة الأديان الباطلة التي بالغوا في نصرتهاء قال الجبائي : هذه الآية تدل على حكمين 
الحكم الأول: قال: الآية تدل على أنهم كانوا في حال التكليف قادرين على الإيمان والتوبة 

فلذلك سألوا الرد ليؤمنوا ويتوبوا ولو كانوا في الدنيا غير قادرين كما يقوله المجبرة لم يكن لهم 

فى الرد فائدة ولا جاز أن يسألوا ذلك . 

٠‏ الحكم الثانی: أن الآية تدل على بطلان قول المجبرة والذين يزعمون أن أهل الآخرة مكلفون 

لأنه لو كان كذلك لما سألوا الرد إلى حال وهم في الوقت على مثلها بل كانوا يتوبون ويؤمنون 

عشس رت یت و رو ہہ 

قوله تعالی: إت ریک اللہ ألَذِى خَلقَ نو الا فة آتار * 


اوی على العش و ايل الٹہار یطلبلر ييا والشمس والفمر والتحوم 
ONT‏ د يو لن رَبُ الْمَلِبينَ © »4 

اعلم أنا بینا أن مدار یریت وهي التوحيد والنبوة والمعاد 
والقضاء والقدرء ولا شك أن مدار إثبات المعاد على إثبات التوحيد والقدرة والعلمء فلما 
بالغ الله تعالى في تقرير أمر المعاد عاد إلى ذكر الدلائل الدالة على التوحيد» وكمال القدرة» 
والعلم» لتصير تلك الدلائل مقررة لأصول التوحيد» ومقررة أيضًا لإثبات المعاد وفي الآية 
مسائل : 

المسألة الأولى: حكى الواحدي عن الليث أنه قال: الأصل فى الست والستة سدس وسدسة 
السين اب ولا كان ترج الدال واا ورا ادقن اعتعناف الآخر وائطفی مالاب عا 
نك تة تقول في تصغیر ستة سدیسة؛ وكذلك الأسداس وجمیع تصرفاته يدل عليه . والله أعلم . 

المسألة الثانیة : (الخلق) التقدير على ما قررناه فخلق السموات والأرض إشارة إلى تقدير 
حالة من أحوالهماء وذلك التقدير يحتمل وجومًا كثيرة: أولها: تقدير ذواتهما بمقدار معين مع 
أن العقل يقضي بأن الأزيد منه والأنقص منه جائزء فاختصاص كل واحد منهما بمقداره المعين 
لا بد وأن يكون بتخصيص مخصص. وذلك يدل على افتقار خلق السموات والأرض إلى الفاعل 
المختار . وثانيها: أن کون هذه الأجسام متحركة في الأزل محالء لأن الحركة انتقال من حال 
إلى حال» فالحرکة يجب كونها مسبوقة بحالة آخریء والأزل ينافي المسبوقية قية فكان الجمع بين 
ارك وال هل 

إذا ثبت هذا فنقول: هذه الأفلاك والکواکب إما أن يقال: أن ذواتها كانت معدومة في الأزل ثم 
وجدتء أويقال: إنها وإن كانت موجودة لكنها كانت واقفة ساكنة في الأزل» .ثم ابتدأت 
بالحركة» وعلى التقديرين فتلك الحركات ابتدأت بالحدوث والوجود في وقت معين مع جواز 
حصولها قبل ذلك الوقت وبعده» وإذا كان كذلك كان اختصاص ابتداء تلك الحركات بتلك 


00 


۳٠٣‏ سورة الأعراف 


الأوقات المعينة تقديرًا وخلقَاء ولا یحصل ذلك الا ختصاص إلا بتخصيص مخصص قادر 
ومختار . وثالٹھا : أن أجرام الأفلاك والكواكب والعناصر مركبة من أجزاء صغيرة» ولا بد وأن 
يقال: إن بعض تلك الأجزاء حصلت في داخل تلك الأجرام وبعضها حصلت على سطوحها 
فاختصاص حصول كل واحدة من تلك الأجزاء بحيزه المعين ووضعه المعين لا بد وأن يكون 
لتخصيص المخصص القادر المختار . ورابعها: أن بعض الأفلاك أعلى من بعض ؛ وبعض 
الكواكب حصل في المنطقة وبعضها في القطبين» فاختصاص كل واحد منهما بموضعه المعين 
لا بد وأن يكون لتخصيص مخصص قادر مختار . وخامسها: أن كل واحد من الأفلاك متحرك 
أل اریت رد امام تاب a‏ ات ات 
خلق وتقدير ویدل على وجود المخصص القادر . وسادسها: أن کل واحد من الکواکب مختص 
بلون مخصوص مثل كمودة زحل» ودرية المشتري» وحمرة المريخ » وضياء الشمس» وإشراق 
الزهرة» وصفرة عطارد» وزهور القمرء والأجسام متماثلة في تمام الماهية فكان اختصاص كل 
واحد منها بلونه المعين خلقًا وتقديرًا ودليلاً على افتقارها إلى الفاعل المختار . وسابعها: أن 
الأفلاك والعناصر مركبة من الأجزاء الصغيرة» وواجب الوجود لا يكون أكثر من واحد فهى 
رك الو جرد اتا فكل ها كان سكن ا فو کا إلى فوئر راتحا إلى الا 
لا تكون في حال البقاء» وإلا لزم تكون الکائن فتلك الحاجة لا تحصل إلا في زمان الحدوث› 
أو في زمان العدم وعلى التقديرين فيلزم كون هذه الأجزاء محدثة ومتى كانت محدثة كان 
حدوثها مختصًا بوقت معين وذلك خلق وتقدير ويدل على الحاجة إلى الصانع القادر المختار . 
وثامنها: أن هذه الأجسام لا تخلو عن الحركة والسكون وهما محدثانء وما لا یخلو عن 
المحدث فهو محدث» فهذه الأجسام محدثةء وكل محدث فقد حصل حدوثه في وقت معين» 
وذلك خلق وتقدير ولا بد له من الصانع القادر المختار. وتاسعها: أن الأجسام متماثلة 
فاختصاص بعضها بالصفات التي لأجلها كانت سموات وکواکب ؛ والبعض الآخر بالصفات التي 
لأجلها كانت أرضًا أو ماء أو هواء أو نارًا لا بد وأن يكون أمرًا جائرّا» وذلك لا يحصل إلا بتقدير 
مقدر وتخصيص مخصص وهو المطلوب . وعاشرها: أنه كما حصل الامتياز المذكور بين 
الأفلاك والعناصر فقد حصل أيضًا مثل هذا الامتياز بين الكواكب وبين الأفلاك وبين العناصرء 
بل حصل مثل هذا الامتياز بين كل واحد من الکواکب؛ وذلك يدل على الافتقار إلى الفاعل 
القادر المختار . 

واعلم أن الخلق عبارة عن التقدیر فإذا دللنا على أن الأجسام متماثلة وجب القطع بأن کل 
صفة حصلت لجسم معين» فإن حصول تلك الصفة ممكن لسائر الأجسام» وإذا كان الأمر كذلك 
كان اختصاص ذلك الجسم المعين بتلك الصفة المعينة خلقًا وتقديرًا فكان داخلاً تحت قوله 


م وھ 


سبحانه ك رکم ا الى حَلَقَ لسوت لأر )» والله أعلم . 


الآية رقم )۵٥(‏ اس 

المسألة الثالثة : لسائل أن يسأل فيقول: کون هذه الأشياء مخلوقة في ستة أيام لا يمكن جعله 
دلیلا على إثبات الصانع؟ وبيانه من وجوه: الأول: أن وجه دلالة هذه المحدثات على وجود 
الصانع هو حدوثها أو إمكانها أو مجموعهما فأما وقوع ذلك الحدوث في ستة أيام أو في يوم 
واحد فلا أثر له في ذلك ألبتة . والثاني : أن العقل يدل على أن الحدوث على جميع الأحوال 
جائزء وإذا كان كذلك فحينئذ لا يمكن الجزم بأن هذا الحدوث وقع في ستة أيام إلا بإخبار مخبر 
صادق» وذلك موقوف على العلم بوجود الإله الفاعل المختارء فلو جعلنا هذه المقدمة مقدمة 
في إثبات الصانع لزم الدور . والثالث: أن حدوث السموات والأرض دفعة واحدة أدل على 
كمال القدرة والعلم من حدوثها في ستة أيام . 

إذا ثبت ما ذكرناه من الوجوه الثلاثة فنقول : ما الفائدة فى ذكر أنه تعالى إنما خلقها فى ستة 
لف رات ذكر جايو ل على وج العا کر رام :انا الس ف آنه اتر هه على کر 
السموات والأرض» ولم يذكر خلق سائر الأشياء؟ 

السؤال الخامس : اليوم إنما يمتاز عن الليلة بسبب طلوع الشمس وغروبها فقبل خلق الشمس 
والقمر كيف يعقل حصول الأيام؟ 

والسؤال السادس: أنه تعالى قال : وما أمرنا إلا وتجدة كلمج بِألْبِصَرٍ € [القمر: ]٥٠٢‏ وهذا كالمناقض 
لقوله : طحَلقَ أَلسَّموتٍ وَالْأَرْسَ في سِنَةِ يار 4 . 

والسؤال السابع: أنه تعالى خلق السموات والأرض في مدة متراخية» فما الحكمة في تقييدها 
وضبطها بالأيام الستة؟ فنقول: أما على مذهبنا فالأمر في الكل سهل واضح» لأنه تعالى يفعل ما 
يشاء ويحكم ما يريد» ولا اعتراض عليه في أمر من الأمورء وكل شيء صنعه ولا علة لصنعه . 
ثم نقول : 

أما السؤال الأول: فجوابه أنه سبحانه ذكر في أول التوراة أنه خلق السموات والأرض في ستة 
أيام» والعوت كا ا لطر الود والظاهر انهم م ذلك تب فكانه سان قول لا 
تشتغلوا بعبادة الأوثان والأصنام فإن ربكم هو الذي سمعتم من عقلاء الناس آنه هو الذي خلق 
السموات والأرض على غاية عظمتها ونهاية جلالتها في ستة يام . 

وأما السؤال الثالث: فجوابه أن المقصود منه أنه سبحانه وتعالى وإن كان قادرًا على إيجاد جميع 
الأشياء دفعة واحدة لكنه جعل لکل شيء حدًا محدودًا ووقبًا مقدرّاء فلا يدخله في الوجود إلا 
على ذلك الوجەء فهو وإن كان قادرًا على إيصال الثواب إلى المطيعين في الحال» وعلى إيصال 
العقاب إلى المذنبين في الحال» إلا أنه يؤخرهما إلى أجل معلوم مقدرء فهذا التأخير ليس لأجل 
أنه تعالى أهمل العباد بل لما ذكرنا أنه خص كل شيء بوقت معين لسابق مشيئته فلا يفتر عنه» 
ويدل على هذا قوله تعالى في سورة (ق): #ولقد خلقتا السَّموْتِ وَالْارصٌ وما يتما فى سكة ابام 


ہے 2 ل مودو 


رصا رم ےہ دو ردس وچ مس ٹر ا سم 5 ۶ 


كان سورة الأعراف 


ين رن هم اش ینہُم بطسا مصأ في اللِكدٍ هَل من يتيس © إنَّ فى ذلك أَزِكَرَئ لن کان لم كلب أو الى 
لسَمَعّ وَهُوَ سَّهيدٌ4 [ق: ۰۰ ۷ فأخبرهم بأنه قد أهلك من المشركين به والمكذبين لأنبيائه من 
كان أقوى بطشا من مشركي العرب» إلا أنه أمهل هؤلاء لما فيه من المصللحة؛ كما خلق 
السموات والأرض وما بينهما في ستة أيام متصلة لا لأجل لغوب لحقه في الإمهال» ولما بیّن 
بهذا الطريق أنه تعالی إنما خلق العالم لا دفعة لکن قليلاً قليلاً قال بعده: ضير على ما يِقولُوت » 
[ق: 5*4 من الشرك والتكذيب ولا تستعجل لهم العذاب بل توكل على الله تعالى وفوض الأمر 
إليه» وهذا معنى ما يقوله المفسرون من أنه تعالى إنما خلق العالم في ستة أيام ليعلم عباده الرفق 
في الأمور والصبر فيها ولأجل أن لا يحمل المكلف تأخر الثواب والعقاب على الإهمال 
والتعطيل . ومن العلماء من ذكر فيه وجهين آخرين : 

الوجه الأول: أن الشيء إذا أحدث دفعة واحدة ثم انقطع طريق الإحداث فلعله يخطر ببال 
بعضهم أن ذاك إنما وقع على سبيل الاتفاق» أما إذا حدثت الأشياء على التعاقب والتواصل مع 
كونها مطابقة للمصلحة والحكمة» كان ذلك أقوى في الدلالة على كونها واقعة بإحداث محدث 
قديم حكيم» وقادر عليم رحيم . 

الوجه الثاني : أنه قد ثبت بالدليل أنه تعالى يخلق العاقل أولاً ثم يخلق السموات والأرض 
بعده» ثم إن ذلك العاقل إذا شاهد في كل ساعة وحين حدوث شيء آخر على التعاقب والتوالي» 
كان ذلك أقوى لعلمه وبصيرته» لأنه يتكرر على عقله ظهور هذا الدليل لحظة بعد لحظة» فكان 
ذلك أقوى فى إفادة اليقين . 

وأما السؤال الرابع: فجوابه أن ذكر السموات والأرض في هذه الآية يشتمل أيضًا على ذكر ما 
بينهماء والدليل عليه أنه تعالی ذکر سائر المخلوقات في سائر الآيات فقال : أله الى حَلقَ 
ایت بای وما ينَهُمَا فى عة ابام ند شتی عَلَ ال ما لکم من درز من ول ولا طيغ 4 
[الجدة: ؛] وقال : وو ڪل ڪل الي ای لا يموت وَسَیْمْ يحَمْدِوْ وَكق بد يدوب عبارو يہ © 
زی لق الوت لر ما بنا 4 [الفرقان: ٠٠۸‏ وه] وقال: وقد حلفا لسوت وَالْرضَ وما 
نما فى تد ابام € (ق: ۲۴۸ . 

وأما السؤال الخامس: فجوابه أن المراد أنه تعالى خلق السموات والأرض في مقدار ستة أيام 
وهو كقوله : لوَلْمٌ رهم ہا بك وَعَشياك [مريم: ]٠٦‏ والمراد على مقدار البكرة والعشي في الدنيا 
لأنه لا ليل ثم ولا نهار . 

وأما السؤال السادس: فجوابه أن قوله: وما أمَرتاً إلا وجدة كلمج بضر [القمر: ]٠١‏ محمول 
على إيجاد كل واحد من الذوات وعلى إعدام كل واحد منهاء لأن إيجاد الذات الواحدة وإعدام 
الموجود الواحد لا يقبل التفاوت فلا يمكن تحصيله إلا دفعة واحدة» وأما الإمهال والمدة فذاك 


لا يحصل إلا في المدة . 


الآية رقم (04) ۰٣۳‏ 


وأما السؤال السابع:وهو تقدير هذه المدة بستة أيام > فهو غير وارد لأنه تعالى لو أحدثه في 
مقدار آخر من الزمان لعاد ذلك السؤال» وأيضا قال بعضهم لعدد السبعة شرف عظيم» وهو 
مذكور فی تقرير أن ليلة القدر هي ليلة السابع والعشرين» وإذا ثبت هذا قالوا: فالأيام الستة في 
تخليق العالم واليوم السابع.في حصول كمال الملك والملكوت وبهذا الطريق حصل الكمال في 
الأيام السبعة انتهى . 

المسألة الرابعة : في هذه الآية بشارة عظيمة للعقلاء لأنه قال : ۶ اک رک ال ای عَلقَ 
َلسَّموتٍ وَالْأَرصَ4 والمعنى أن الذي يربيكم ويصلح شأنكم ويوصل إليكم الخيرات ويدفع عنكم 
المكروهات هو الذي بلغ كمال قدرته وعلمه وحكمته ورحمته إلى حيث خلق هذه الأشياء 
العظيمة وأودع فيها أصناف المنافع وأنواع الخيرات» ومن كان له مُرَبّ موصوف بهذه الحكمة 
والقدرة والرحمة» فكيف يليق أن يرجع إلى غيره في طلب الخیرات أو يُعَوّل على غيره في 
تحصيل السعادات؟ ثم في الآية دقيقة أخرى فإنه لم يقل أنتم عبيده بل قال هو ربكم» ودقيقة 
أخرى وهي أنه تعالى لما نسب نفسه إلينا سمى نفسه في هذه الحالة بالرب» وهو مشعر بالتربية 
وكثرة الفضل والإحسانء فكأنه يقول: من كان له مُرَبُ مع كثرة هذه الرحمة والفضل » فكيف 
يليق به أن يشتغل بعبادة غيره؟ 

أما قوله تعالى: ثم سنوی عَل اښ فاعلم أنه لا يمكن أن يكون المراد منه كونه مستقرًا على 
العرش ويدل على فساده وجوه عقلية» ووجوه نقلية . أما العقلية فأمور: أولها: أنه لو كان 
مستقرًا على العرش لكان من الجانب الذي يلي العرش متناهيًا وإلا لزم کون العرش داخلاً في 
جج یتو چو بب نار وہ لقم مد 
بذرة والعلم بهذا الجواز ضروريء فلو كان الباري تعالى متناهيًا من بعض الجوانب لكانت ذاته 
قابلة للزيادة والنقصان» وكل ما كان كذلك كان اختصاصه بذلك المقدار المعین لتخصيص 
مخصص وتقدير مقدر» وكل ما كان كذلك فهو محدثء فثبت أنه تعالى لو كان على العرش 
لكان من الجانب الذي يلي العرش متناهيّاء ولو كان كذلك لكان محدثًا وهذا محال فكونه على 
العرش يجب أن يكون محالا . وثانيها: لو كان في مكان وجهة لكان إما أن يكون غير مُنَناو من 
كل الجهات» وإما أن يكون متناهيًا في كل الجهات . وإما أن يكون متناهيًا من بعض الجهات 
دون البعض والكل باطل فالقول بكونه في المكان والحيز باطل قطعا . 

بيان فساد القسم الأول: أنه يلزم أن تكون ذاته مخالطة لجميع الأجسام السفلية والعلویةء وأن 
تكون مخالطة للقاذورات والنجاسات» وتعالى الله عنه» وأيضًا فعلى هذا التقدير: تكون 
السموات حالة في ذاتەء وتكون الأرض أيضًا حالة في ذاته . 

إذا ثبت هذا فنقول: الشيء الذي هو محل السموات: إما أن يكون هو عين الشيء الذي هو 
محل الأرضين أو غيره» فإن كان الأول لزم کون السموات والأرضين حالتين فی محل واحد من 


€ سورة الأعراف 


غير امتیاز بين محليهما أصلاًء وکل حالين حلا في محل واحدء لم يكن أحدهما ممتارًا عن 
الآخرء فلزم أن يقال: السموات لا تمتاز عن الأرضين في الذات» وذلك باطل» وإن كان 
الثاني : لزم أن تكون ذات الله تعالى مركبة من الأجزاء والأبعاض وهو محال. والثالث : وهو أن 
ذات الله تعالى إذا كانت حاصلة في جميع الأحياز والجھات: فإما أن يقال : الشيء الذي حصل 
بی کے ہو بی عو لا ا ا 
أحياز کثیرۃ كثيرة» وإن عقل ذلك فلم لا یعقل أيضًا حصول الجسم الواحد في أحياز كثيرة ذفعة 
واحدة؟ وهو محال في بديهة العقل . وأما إن قيل: الشيء الذي حصل فوق غير الشيء الذي 
حصل تحت» فحيئئذ يلزم حصول التركيب والتبعيض في ذات الله تعالى وهو محال. ٠‏ 

وأما القسم الثانى: وهو أن يقال : أنه تعالى مُتَناهِ من كل الجهات . فنقول : كل ما كان كذلك فهو 
قابل للزيادة والنقصان في بديهة العقل» وكل ما كان كذلك كان اختصاصه بالمقدار المعين». 
لأجل تخصيص مخصص: وكل ما كان كذلك فهو محدثء وأيضًا فإن جاز أن يكون الشيء. 
المحدود من كل الجوانب قديمًا أزليًا فاعلاً للعالم» فلم لا يعقل أن يقال: خالق العالم هو 
الشمس ٠‏ أو القمرء أو كوكب آخرء وذلك باطل باتفاق . 

وأما القسم الثالثك وهو أن يقال : أنه متناو من بعض الجوانب» وغير مُتَنَاهِ من سائر الجوانب» 
فهذا أيضًا باطل من وجوه: أحدها: أن الجانب الذي صدق عليه كونه متناهيًا غير ما صدق عليه 
كونه غير متناه» وإلا لصدق النقيضان معًا وهو محال . وإذا حصل التغاير لزم كونه تعالى مركب 
من الأجزاء والأبعاض» وثانیھا : أن الجانب الذي صدق حکم العقل عليه بكونه متناهيّاء إما أن 
يكون مساويا للجانب الذي صدق حكم العقل عليه بكونه غير .متناه» وإما أن لا يكون كذلك». 
والأول باطلء لأن الأشياء المتساوية في تمام الماهية کل ما صح على واحد منها صح على 
الباقي» وإذا كان كذلك : فالجانب الذي هو غير متناه يمكن أن يصير متناهیّاء والجانب الذي هو 
متناه يمكن أن يصير غير متناہء ومتی كان الأمر كذلك كان النمو والذبول والزيادة والنقصان 
والتَّمَوُق والتّمَرّق على ذاته ممکتًّاء وكل ما كان كذلك فهو محدث» وذلك على الإله القديم 
محال» فثبت أنه تعالى لو كان حاصلاّ في الحيز والجھةء لكان إما أن يكون غير متناه من كل 
ات کد سات يكل الحیات ار كات بادا مو بعص الات کے اد 
سائر الجهات» فثبت أن الأقسام الثلاثة باطلة» فوجب أن نقول القول بكونه تعالى حاصلاً في 
الحيز والجهة محال . 

والبرهان الثالث: لو كان الباري تعالى حاصلا في المكان والجهة» لكان الأمر المسمى بالجهة 
إما أن يكون موجودًا مشارًا إليه» وإما أن لا يكون كذلك» والقسمان باطلانء فكان القول بكونه 
تعالى حاصلاً في الحيز والجهة باطلاً . 

أما بيان فساد القسم الأول:فلأنه لو كان المسمى بالحيز والجهة موجودًا مشارًا إليه» فحینئڈ 


الآيه رقم (65) ۳۰۵ 


9874 لد وال عدا ا والحاصل فيه أيضا يجب أن يكون له في نفسه بعد 
وامتدادء وإلا لامتنع حصوله فيهء وحينئذ يلزم تداخل البعدين» وذلك محال للدلائل الكثيرة» 
المشهورة في هذا الباب» وأيضا فيلزم من کون الباري تعالى قديمًا أزليًا کون الحيز والجهة 
أزليين» وحينئذ يلزم أن يكون قد حصل في الأزل موجود قائم بنفسه سوى الله تعالی ء وذلك 
بإجماع أكثر العقلاء باطل . 

وأما بيان فساد القسم الثانى: فهو من وجهين : أحدهما: أن العدم نفي محض › ووم صر 
وما كان كذلك امتنع كونه ظرفًا لغيره وجهة لغيره . وثانيهما: أن كل ما كان حاصلا في جهة 
فجهته ممتازة في الحس عن جهة غيره» فلو كانت تلك الجهة عدمًا محضًا لزم کون العدم 
المحض مشارًا إليه بالحس » وذلك باطل» فثبت أنه تعالى لو كان حاصلاٌ في حيز وجهة لأفضى 
إلى اعد هدي التسمية الباطلين» فوخب أن یکرت القول باط 

فان قيل: فهذا أيضًا وارد عليكم في قولكم : الجسم حاصل في الحيز والجهة . 

فنقول: نحن على هذا الطريق لا نثبت للجسم حيرًا ولا جهة أصلاً ألبتة» بحيث تكون ذات 
الجسم نافذة فيه وسارية فيه» بل المكان عبارة عن السطح الباطن من الجسم الحاوي المماس 
للسطح الظاهر من الجسم المحوي» وهذا المعنى محال بالاتفاق في حق الله تعالى» فسقط هذا 
السؤال . 

البرهان الرابع: لو امتنع وجود الباري تعالى إلا بحيث يكون مختصًا بالحيز والجهة؛ لكانت 
ذات الباري مفتقرة في تحققها ووجودها إلى الغير» وكل ما كان كذلك فهو ممكن لذاته ينتج أنه 
لو امتنع وجود الباري إلا في الجهة والحيزء لزم كونه ممکتّا لذاته» ولما كان هذا محالا كان 
القول بوجوب حصوله في الحيز محالا . 

بيان المقام الأول: هو أنه لما امتنع حصول ذات الله تعالى» إلا إذا كان مختصًا بالحيز والجهة . 
فنقول: لا شك أن الحيز والجهة أمر مغاير لذات الله تعالى» فحينئذ تكون ذات الله تعالى 
مفتقرة في تحققها إلى أمر يغايرهاء وكل ما افتقر تحققه إلى ما يغايره» كان ممكتا لذاته . والدليل 
عليه : أن الواجب لذاته هو الذي لا يلزم من عدم غيره عدمه» والمفتقر إلى الغير هو الذي يلزم 
من عدم غيره عدمه» فلو كان الواجب لذاته مفتقرًا إلى الغير لزم أن يَصُدُّقَ عليه النقیضانء وهو 
محال . فثبت أنه تعالى لو وجب حصوله فى الحيز لكان ممكنا لذاته» لا واجبا لذاته» وذلك 
محال . ۱ 

والوجه الثاني : في تقرير هذه الحجة : هو أن الممكن محتاج إلى الحيز والجهة . أما عند من 
يثبت الخلاء . فلا شك أن الحيز والجهة تتقرر مع عدم التمكن» وأما عند من ينفي الخلاء فلاء 
لأنه وإن كان معتقدا أنه لا بد من متمكن يحصل في الجهة» إلا أنه لا يقول بأنه لابد لتلك الجهة 
من متمكن معين» بل أي شيء كان فقد كفى في كونه شاغلاً لذلك الحیز . إذا ثبت هذا فلو كان 
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ذات الله تعالى مختصة بجهة وحيز لكانت ذاته مفتقرة إلى ذلك الحيز» وكان ذلك الحيز غنيًا 
تحققه عن ذات الله تعالى وحينئذ يلزم أن يقال : الحيز واجب لذاته غني عن غيره وأن يقال 
ذات الله تعالى مفتقرة في ذاتها واجبة بغيرها وذلك يقدح في قولنا: الإله تعالى واجب الوجود 
لذاته . 

فإن قيل: الحيز والجهة ليس بأمر موجود حتى يقال ذات الله تعالی مفتقرة إليه ومحتاجة إليه . 

فنقول: هذا باطل قطعًا لأن بتقدیر أن يقال : إن ذات الله تعالى مختصة بجهة فوق فإنما نميز 
بحسب الحس بين تلك الجهة وبين سائر الجهات وما حصل فيه الامتياز بحسب الحس كيف 
يعقل أن يقال إنه عدم محض ونفي صرف؟ ولو جاز ذلك لجاز مثله في كل المحسوسات وذلك 
يوجب حصول الشك في وجود كل المحسوسات ؛ وذلك لا يقوله عاقل . 

البرهان الخامس: في تقرير أنه تعالى يمتنع كونه مختصًا بالحيز والجهة نقول: الحيز والجهة لا 
معنی له إلا الفراغ المحض ؛ والخلاء الصرف» وصريح العقل يشهد أن هذا المفهوم مفهوم 
واحد لا اختلاف فيه ألبتة . وإذا كان الأمر كذلك كانت الأحياز بأسرها متساوية في تمام الماهية . 

وإذاثبت هذا فنقول: لو كان الإله تعالى مختصًا بحیزء لكان محدثاء وهذا محال؛ فذاك 
محال . وبيان الملازمة : أن الأحياز لما ثبت أنها بأسرها متساوية» فلو اختص ذات الله تعالى 
بحيز معين لكان اختصاصه به» لأجل أن مخصصًا خصصه بذلك الحيز وكل ما كان فعلاً لفاعل 
مختار» فهو محدث فوجب أن يكون اختصاص ذات الله بالحيز المعين محدثاء فإذا كانت ذاته 
ممتنعة الخلو عن الحصول في الحيز» وثبت أن الحصول في الحيز محدث» وبديهة العقل 
شاهدة بأن ما لا يخلو عن المحدث فهو محدث. لزم القطع بأنه لو كان حاصلاً في الحيز لكان 
محدئاء ولما كان هذا محالاً كان ذلك أيضًا محالا. 

فإن قالوا: الأحياز مختلفة بحسب أن بعضها علو وبعضها سفل» فلم لا يجوز أن يقال 
ذات الله تعالى مختصة بجهة علو؟ فنقول: هذا باطل» لأن کون بعض تلك الجهات علوء 
وبعضها سفلاً» أحوال لا تحصل» إلا بالنسبة إلى وجود هذا العالم» فلما كان هذا العالم محدثًا 
كان قبل حدوثه لا علو ولا سفل ولا يمين ولايسارء بل لیس إلا الخلاء المحضء وإذا كان 
الأمر كذلك» فحینئذ يعود الإلزام المذكور بتمامه» وأيضًا لو جاز القول بأن ذات الله تعالى 
مختصة ببعض الأحياز على سبيل الوجوب؟ فلم لا یعقل أيضا أن يقال : إن بعض الأجسام 
اختص ببعض الأحياز على سبيل الوجوب؟ وعلى هذا التقديرء فذلك اسم لا يكون قابلا 
للحركة والسكون» فلا يجري فيه دليل حدوث الأجسام» والقائل بهذا القول» لا يمكنه إقامة 
الدلالة على-حدوث كل الأجسام بطريق الحركة والسكون» والكرامية وافقونا على أن تجويز هذا 
يوجب الكفر والله أعلم . 

البرهان السادس: لو كان الباري تعالى حاصلاً في الحيز والجهة لكان مشارًا إليه بحسب الحس 
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وكل ما کان كذلك» فإما أن لا يقبل القسمة بوجه من الوجوه وإما أن يقبل القسمة . 

فإن قلنا: إنه تعالى يمكن أن يشار إليه بحسب الحس» مع أنه لا يقبل القسمة المقدارية ألبتة 
كان ذلك نقطة لا تنقسمء وجوهرًا فردًا لا ينقسمء فكان ذلك في غاية الصغر والحقارة» وهذا 
باطل بإجماع جميع العقلاء» وذلك لأن الذين ینکرون كونه تعالى في الجهة ينكرون كونه تعالى 
كذلك. والذين يثبتون كونه تعالى في الجهة ينكرون كونه تعالى في الصغر والحقارة مثل الجزء 
الذي لا یتجزأء فثبت أن هذا بإجماع العقلاء باطل» وأيضا فلو جاز ذلك» فلم لا يعقل أن يقال : 
إله العالم جزء من ألف جزء من رأس إبرة» أو ذرة ملتصقة بذنب قملة» أو نملة؟ ومعلوم أن كل 
قول يفضي إلى مثل هذه الأشیاءء فإن صريح العقل يوجب تنزيه الله تعالى عنه . 

وأما القسم الثانى: وهو أنه يقبل القسمة» فنقول : كل ما كان كذلك» فذاته مركبة وكل مركب 
فهو ممكن لذاتهء وكل ممكن لذاته فهو مفتقر إلى الموجد والمؤثرء وذلك على الإله الواجب 
لذاته محال . 

البرهان السابع: أن نقول : كل ذات قائمة بنفسها مشارًا إليها بحسب الحس فهو منقسم وكل 
منقسم ممكن فكل ذات قائمة بنفسها مشار إليها بحسب الحس فهو ممكن . فما لا يكون ممكنًا 
لذاته بل كان واجبًا لذاته امتنع كونه مشارًا إليه بحسب الحس . 

أما المقدمة الأولی: فلأن كل ذات قائمة بالنفس مشار إليها بحسب الحس فلا بد وأن يكون 
جانب يمينه مغايرًا لجانب يساره وكل ماهو كذلك فهو منقسم . 

وأما المقدمة الثانية: وهي أن كل منقسم ممكن فإنه يفتقر إلى كل واحد من أجزائه وكل واحد 
من أجزائه غيره» وكل منقسم فهو مفتقر إلى غيره» وكل مفتقر إلى غيره فهو ممكن لذاته . 

واعلم أن المقدمة الأولى من مقدمات هذا الدليل إنما تتم بنفي الجوهر الفرد . 

البرهان الثامن: لو ثبت كونه تعالى في حيز لكان إما أن يكون أعظم من العرش أو مساويًا له أو 
أصغر منه فإن كان الأول كان منقسمًا لأن القدر الذي منه يساوي العرش يكون مغايرًا للقدر الذي 
يقفضل على'العرش وإن كان الثاني كان منقسمًا لأن العرش منقسم والمساوي للمنقسم منقسم 
وإن كان الثالث» فحينئذ يلزم أن يكون العرش أعظم منه وذلك باطل بإجماع الأمة أما عندنا 
فظاهرء وأما عند الخصوم فلأنهم ينكرون کون غير الله تعالی أعظم من الله تعالى» فثبت أن 
هذا المذهب باطل . 

البرهان التاسع: لو كان الإله تعالى حاصلاً في الحيز والجهة لكان إما أن يكون متناهيًا من کل 
الجوانب . وإما أن لا يكون كذلك والقسمان باطلان» فالقول بكونه حاصلاً في الحيز والجهة 
باطل أيضًا . أما بيان أنه لا يجوز أن يكون متناهيًا من كل الجهات» فلأن على هذا التقدير يحصل 
فوقه أحياز خالية» وهو تعالى قادر على خلق الجسم في ذلك الحيز الخالي» وعلى هذا التقدير 
لو خلق هناك عالمًا آخر لحصل هو تعالى تحت العالم وذلك عند الخصم محال وأيضًا فقد كان 
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یمکن أن يخلق من الجوانب الستة لتلك الذات أجسامًا أخرى» وعلى هذا التقدير فتحصل ذاته 
في وسط تلك الأجسام محصورة فيها ويحصل بينه وبين الأجسام الاجتماع تارة والافتراق 
أخرى » وكل ذلك على الله تعالى محال . 

وأما القسم الثاني: وهو أن يكون غير مُثَناهِ من بعض الجهات فهذا أيضًا محال لأنه ثبت 
بالبرهان أنه يمتنع وجود بَعْدٍ لا نهاية له» وأيضًا فعلى هذا التقدير لا یمکن إقامة ة الدلالة على أن 
العالم متناه لأن كل دليل يذكر في تناهي الأبعادء فإن ذلك الدليل ينتقض بذات الله تعالى فإنه 
على مذهب الخصم بعد لا نهاية له» وهو وإن كان لا يرضى بهذا اللفظ إلا أنه يساعد على 
المعنى » والمباحث العقلية مبنیة على المعاني» لا على المشاحة في الألفاظ . 

البرهان العاشر: لو كان الإله تعالى حاصلاٌ في الحيز والجهة لكان كونه تعالى هناك إما أن يمنع 
من حصول جسم آخر هناك أو لا يمنع» والقسمان باطلان فبطل القول بكونه حاصلاً في الحیز . 

أما فساد القسم الأول: فلأنه لما كان كونه هناك مانعًا من حصول جسم آخر هناك كان هو تعالى 
مساويًا لسائر الأجسام في كونه حجمًا متحيرًا ممتدًا في الحيز والجهة مانعًا من حصول غيره في 
الحيز الذي هو فيهء وإذا ثبت ثبت حصول المساواة في ذلك المفهوم بينه وبين سائر الأجسام فإما أن 
يحصل بينه وبينها مخالفة من سائر الوجوه أو لا يحصل» والأول باطل لوجهين : الأول: أنه إذا 
حصلت المشاركة بين ذاته تعالی وبين ذوات الأجسام من بعض الوجوه» والمخالفة من سائر 
الوجوه كان ما به المشاركة مغايرًا لما به المخالفة» وحينئذ تكون ذات الباري تعالى مركبة من 
در سر یسوی پور تر تو روه سيان الور ارت 
علا اف . والثاني : وهو أن مابه المشاركة وهو طبيعة البعد والامتداد . إما أن يكون محلا لما 
به المخالفة . رانا ان كوو سالا سس تن تال : إنه لا محل له ولا حالاً فيه . أما الأول: وهو 
أن يكون محلاً لما به المخالفة» فعلى هذا التقدير طبيعة البعد والامتداد هي الجوهر القائم 
بنفسه» والأمور التي حصلت بها المخالفة أعراض وصفات؛ وإذا كانت الذوات متساوية في 
تمام الماهية فكل ما صح على بعضها وجب أن يصح على البواقي» فعلى هذا التقدير كل ما صح 
على جميع الأجسام» وجب أن يصح على الباري تعالى وبالعكس» ويلزم منه صحة التفرق 
والتمزق والنمو والذبول والعفونة والفساد على ذات الله تعالى وكل ذلك محال . 

وأما القسم الثاني: وهو أن يقال: ما به المخالفة محل وذات» وما به المشاركة حال وصفة فهذا 
محال» لأن على هذا التقدير تكون طبيعة البعد والامتداد صفة قائمة بمحل» وذلك المحل إن 
كان له أيضًا اختصاص بحيز وجهة» وجب افتقاره إلى محل آخر لا إلى نهاية» وإن لم يكن 
كذلك فحينئذ يكون موجوڈا مجردا لا تعلق له بالحيز والجهة والإشارة الحسية ألبتةء وطبيعة 
البعد والامتداد واجبة الاختصاص بالحيز والجهة والإشارة الحسية» وحلول ما هذا شأنه فى 
ذلك المحل يوجب الجمع بین النقيضين وهو محال . ۱ 
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وأما القسم الثالث: وهو أن لا يكون أحدهما حالاً في الآخر ولا محلا له فنقول: فعلى هذا 
التقدير يكون كل واحد منهما متبايئًا عن الآخرء وعلى هذا التقدير فتكون ذات الله تعالى مساوية 
لسائر الذوات سم پ سو لأن ما به المخالفة بين ذاته وبين سائر الذوات ليست 
حالة في هذه الذوات› ولا محالا لھا بل أمور أجنبیة عنها فتکون ذات الله تعالى مساوية لذوات 
الأجسام في تمام الماهية» وحینئذ يعود الإلزام المذكور. فثبت أن القول : بأن ذات الله تعالى 
مختصة بالحيز والجهة بحيث يمنع من حصول جسم آخر في ذلك الحيز يفة يفضي إلى هذه الأقسام 
الثلاثة الباطلة فوجب كونه باطلا . 

وأما القسم الثانى: وهو أن يقال : إن ذات الله تعالى وإن كانت مختصة بالحيز والجهةء إلا أنه 
لا يمنع من حصول جسم آخر في ذلك الحيز والجهة» فهذا أيضًا محال لأنه يوجب کون ذاته 
مخالطة سارية في ذات ذلك الجسم الذي يحصل في ذلك الجنب والحيز وذلك بالإجماع 
محال» ولأنه لو عقل ذلك فلم لا يعقل حصول الأجسام الكثيرة في الحيز الواحد؟ فثبت أنه 
تعالى لو كان حاصلاً في حيز لكان إما أن يمنع حصول جسم آخر في ذلك الحيز أو لا يمنع. 
وثبت فساد القسمين» فكان القول بحصوله تعالى في الحيز والجهة محالا باطلا . 

البرهان الحادي عشر: على أنه يمتنع حصول ذات الله تعالى في الحيز والجهة هو أن نقول: لو 
كان مختصًا بحيز وجهة لكان إما أن يكون بحيث يمكنه أن يتحرك عن تلك الجهة أو لا يمكنه 
ذلك» والقسمان باطلان» فبطل القول بكونه حاصلاً في الحيز. 

أما القسم الأول: وهو أنه يمكنه أن يتحرك فنقول : هذه الذات لا تخلو عن الحركة والسكون 
وهما محدثان» لأن على هذا التقدير السكون جائز عليه والحركة جائزة عليه» ومتى کان كذلك 
لم يكن المؤثر في تلك الحركة ولا في ذلك السكون ذاته» وإلا لامتنع طريان ضده والتقدير: هو 
تقدير أنه يمكنه أن يتحرك وأن يسكن» وإذا كان كذلك كان المؤثر في حصول تلك الحركة» 
وذلك السكون هو الفاعل المختار وكل ما كان فعلا لفاعل مختار فهو محدث» فالحركة 
والسكون محدثان وما لا يخلو عن المحدث فهو محدث فيلزم أن تكون ذاته تعالى محدثة وهو 


محال . 
مو ہر سو رہ ہی ہو ل 
محال لوجهين : الأول : أن على هذا التقدیر يكون کالژّین المقعد العاجزء وذلك نقص» وهو 


على الله محال . والثاني : أنه لو لم يمتنع فرض موجود حاصل في حيز معين بحيث یکون 
حصوله فيه واجب التقرر ممتنع الزوال لم يبعد أيضا فرض أجسام أخرى مختصة بأحياز معينة 
بحيث يمتنع خروجها عن تلك الأحياز» وعلى هذا التقدير فلا يمكن إثبات حدوثها بدليل 
الحركة والسكونء والكرامية يساعدون على أنه كفر . والثالث : أنه تعالى لما كان حاصلا فى 
الحيز والجهة كان مساويًا للأجسام في كونه متحيرًا شاغلاٌ للأحياز: ثم نقيم الدلالة المذكورة 
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ہلیسو پوس ٹس ماري ف a‏ یی رت 
لأنه لو حالف بعضھا بعضًا لكان ما به المخالفة إما أن یکون حالاً في المتحیز أو محلا له أو لا 
حالاً ولا محلا والأقسام الثلاثة ة باطلة على ما سبق . وإذا كانت متساوية في تمام الماهية فكما 
أن الحركة صحيحة على هذه الأجسام وجب القول بصحتها على ذات الله تعالى وحينئذ يتم 
الدليل . 

الحجة الثانية عشرة: لو كان تعالى مختصًا بحيز معين لکنا إذا فرضنا وصول إنسان إلى طرف 
ذلك الشيء وحاول الدخول فيه فإما أن يمكنه النفوذ والدخول فيه أو لا يمكنه ذلكء فإن کان 
الأول كان كالهواء اللطيف» والماء اللطيف» وحینئذ يكون قابلاً للتفرق والتمزق وإن كان الثانى 
کا اھ للع اکا النتوة ت تھا لو كان محکایکائٹی: 
وجهة لكان إما أن يكون رقيقًا سهل التفرق والتمزق كالماء والهواء» وإما أن يكون صلبًا جاسرًا 
كالحجر الصلد» وقد أجمع المسلمون على أن إثبات هاتين الصفتين في حق الإله تعالى كفر 
وإلحاد فی صفتهء وأيضًا فبتقدير أن يكون مختصًا بمكان وجهة» لكان إما أن يكون نورانيًا 
وظلمانيًاء وجمهور المشبهة يعتقدون أنه نور محض» لاعتقادهم أن النور شریف والظلمة 
خسيسة» إلا أن الاستقراء العام دل على أن الأشياء النورانية رقيقة لا تمنع النافذ من النفوذ فيهاء 
والدخول فيما بين أجزائهاء وعلى هذا التقدير فإن ذلك الذي ينفذ فيه يمتزج به ويفرق بين 
أجزائه ويكون ذلك الشيء جاريًا مجرى الهواء الذي يتصل تارة وينفصل أخرى . ويجتمع تارة 
ويتمزق أخرى» وذلك مما لا يليق بالمسلم أن يصف إله العالم بەء ولو جاز ذلك فلم لا يجوز 
أن يقال: إن خالق العالم هو بعض هذه الرياح التي تهب؟ أو يقال إنه بعض هذه الأنوار 
والأضواء التي تشرق على الجدران؟ والذين یقولون : إنه لا يقبل التفرق والتمزق ولا يتمكن 
النافذ من النفوذ فإنه يرجع حاصل كلامهم إلى أنه حصل فوق العالم جبل صلب شديد وإله هذا 
العالم هو ذلك الجبل الصلب الواقف في الحيز العالي ؛ وأيضًا فإن كان له طرف وحّد ونهاية فهل 
حصل لذلك الشيء عمق وثخن أو لم يحصل؟ فإن كان الأول فحينئذ يكون ظاهره غير باطنه 
وباطنه غير ظاهره» فكان مؤلما مركا من الظاهر والباطن مع .أن باطنه غير ظاهره وظاهره غير 
باطنه» وإن كان الثاني فحينئذ يكون ذاته سطحًا رقيقًا في غاية الرقة قة مثل قشرة الثوم بل أرق منه 
ألف ألف مرةء والعاقل لا يرضى أن يجعل مثل هذا الشيء إله العالمء فثبت أن كونه تعالى فى في 
الحيز والجهة يفضي إلى فتح باب هذه الأقسام الباطلة الفاسدة . 

الحجة الثالثة عشرة: العالم كرّة» وإذا كان الأمر كذلك امتنع أن يكون إله العالم حاصلاٌ في 
جهة فوق . 

أما المقام الأول: فهو مستقصى في علم الهيئة إلا أنا نقول : إنا إذا اعتبرنا كسوفًا قمريًا حصل في 
أول الليل بالبلاد الغربية كان عين ذلك الكسوف حاصلا في البلاد الشرقية في أول النهار» فعلمنا 
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أن أول الليل بالبلاد الغربية هو بعينه أول النهار بالبلاد الشرقیةء وذلك لا يمكن إلا إذا كانت 
الأرض مستديرة من المشرق إلى المغرب» وأيضًا إذا توجهنا إلى الجانب الشمالي فکلما كان 
توغلنا أكثر » كان ارتفاع القطب الشمالي أكثر وبمقدار ما يرتفع القطب الشمالي ینخفض القطب 
الجنوبي وذلك يدل على أن الأرض مستديرة من الشمال إلى الجنوب» ومجموع هذين 
الاعتبارين يدل على أن الأرض كرة . 

وإذاثبت هذا فنقول:إذا فرضنا إنسانين وقف أحدهما على نقطة المشرق والآخر على نقطة 
المغرب صار أخمص قدميهما متقابلين» والذي هو فوق بالنسبة إلى أحدهما يكون تحت بالنسبة 
إلى الثاني » فلو فرضنا أن إله العالم حصل في الحيز الذي فوق بالنسبة إلى أحدهماء فذلك الحيز 
بعينه هو تحت بالنسبة إلى الثاني» وبالعكس فثبت أنه تعالى لو حصل في حيز معين لكان ذلك 
الحيز تحنًا بالنسبة إلى أقوام معينين» وكونه تعالى تحت أهل الدنيا محال بالاتفاق» فوجب أن لا 
يكون حاصلاً في حيز معين» وأيضًا فعلى هذا التقدير أنه كلما كان فوق بالنسبة إلى أقوام كان 
تحت بالنسبة إلى أقوام آخرين» وكان يميئًا بالنسبة إلى ثالث» وشمالا بالنسبة إلى رابع » وقدام 
الوجه بالنسبة إلى خامس» وخلف الرأس بالنسبة إلى سادس» فإن کون الأرض كرة يوجب ذلك 
إلا أن حصول هذه الأحوال بإجماع العقلاء محال في حق إله العالم إلا إذا قيل إنه محيط 
بالأرض من جميع الجوانب فيكون هذا فلكا محيطًا بالأرض وحاصله يرجع إلى أن إله العالم هو 
بعض الأفلاك المحيطة بهذا العالم» وذلك لا يقوله مسلمء والله أعلم . 

الحجة الرابعة عشرة: لو كان إله العالم فوق العرش لكان إما أن يكون مماسًا للعرش» أو 
مبايئًا له ببَعْدٍ مُتناوِ أو بِبَعْدِ غير متناه» والأقسام الثلاثة باطلة» فالقول بكونه فوق العرش باطل . 

أما بيان فساد القسم الأول: فهو أن بتقدیر أن يصير مماسًا للعرش كان الطرف الأسفل منه مماسا 
للعرش» فهل يبقى فوق ذلك الطرف منه شيء غير مماس للعرش أو لم يبق؟ فإن كان الأول 
فالشيء الذي منه صار مماسًا لطرف العرش غير ما هو منه غير مماس لطرف العرشء فيلزم أن 
يكون ذات الله تعالى مركبًا من الأجزاء والأبعاض فتكون ذاته في الحقيقة مركبة من سطوح 
متلاقیة موضوعة بعضها فوق بعض » وذلك هو القول بكونه جسمًا مركبًا من الأجزاء والأبعاض 
وذلك محال» وإن كان الثاني فحينئذ يكون ذات الله تعالى سطحًا رقيقًا لا ثخن له أصلا» ثم 
يعود التقسيم فيه» وهو أنه إن حصل له تمدد في اليمين والشمال والقدام والخلف كان مركبًا من 
الأجزاء والأبعاض» وإن لم يكن له تمدد ولا ذهاب فی الأحياز بحسب الجهات الستة كان ذرة 
من الذرات وجزءًا لا يتجزأ مخلوطا بالهباءات» وذلك لا يقوله عاقل . 

وأما القسم الثاني: وهو أن يقال بينه وبين العالم بُعْد متناه» فهذا أيضًا محالء لأن على هذا 
التقدير لا يمتنع أن يرتفع العالم من حيزه إلى الجهة التي فيها حصلت ذات الله تعالى إلى أن 
يصير العالم مماسًا لەء وحينئذ يعود المحال المذكور في القسم الأول . 
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وأما القسم الثالث: وهو أن يقال أنه تعالی مباين للعالم بينونة غير متناهية» فهذا أظهر فسادًا من 
كل الأقسام لأنه تعالى لما كان مبايئًا للعالم كانت البينونة بينه تعالی وبين غيره محدودة بطرفين 
وهما ذات الله تعالی وذات العالم» ومحصورًا بين هذين الحاصرين» والبعد المحصوز بين 
الحاصرين والمحدود بين الحدين والطرفين يمتنع كونه بُعْدَا غير متناه . 

فإن قيل: أليس أنه تعالى متقدم على العالم من الأزل إلى الأبدء فتقدمه على العالم محصور 
بين حاصرين ومحدود بين حدين وطرفين أحدهما: الأزلء والثاني : أول وجود العالم ولم يلزم 
من کون هذا التقدم محصورًا بين حاصرين أن يكون لهذا التقدم أول وبداية» فكذا ههناء وهذا 
هو الذي عول عليه محمد بن الهيثم في دفع هذا الإشكال عن هذا القسم . 

والجواب : أن هذا هو محض المغالطة» لأنه ليس الأزل عبارة عن وقت معين وزمان معين 
حتى يقال : إنه تعالى متقدم على العالم من ذلك الوقت إلى الوقت الذي هو أول العالم» فإن كل 
وقت معين يفرض من ذلك الوقت إلى الوقت الآخر يكون محدودًا بين حدين ومحصورًا بين 
حاصرين» وذلك لا يعقل فيه أن يكون غير متناه بل الأزل عبارة عن نفي الأولية من غير أن يشار 
به إلى وقت معين ألبتة . 

إذا عرفت هذا فنقول: إما أن نقول: إنه تعالى مختص بجهة معينة» وحاصل في حيز معين وإما 
أن لا نقول ذلك» فإن قلنا بالأول كان البعد الحاصل بين ذينك الطرفين محدودًا بين ذينك 
الحدين والبعد المحصور بين الحاصرين لا يعقل كونه غير متناه» لأن كونه غير متناه عبارة عن 
عدم الحد والقطع والطرف؛ وكونه محصورًا بين الحاصرين معناه إثبات الحد والقطع والطرف 
والجمع بينهما يوجب الجمع بين النقيضين» وهو محال . ونظيره ما ذكرناه أنا.متى عينا قبل 
العالم وقتّا معینًا كان البعد بينه وبين الوقت الذي حصل فيه أول العالم بعدا متناهيًا لا محالة . 
وأما إن قلنا بالقسم الثاني : وهو أنه تعالى غير مختص بحيز معين وغير حاصل في جهة معینةء 
فهذا عبارة عن نفي كونه في الجهة . لان کون الذات المعينة حاصلة لا في جهة معينة في نفسها 
قول محال» ونظير هذا قول من يقول: الأزل ليس عبارة عن وقت معين بل إشارة إلى نفي 
الأولية والحدوث ٠‏ فظهر أن هذا الذي قاله ابن الھیٹم تخييل خال عن التحصيل . 

الحجة الخامسة عشرة: أنه ثبت في العلوم العقلية أن المکان : إما السطح الباطن من الجسم 
الحاوي وإما البعد المجرد والفضاء الممتدء وليس يعقل في المكان قسم ثالث . 

إذا عرفت هذا فنقول: إن كان المكان هو الأول فنقول : ثبت أن أجسام العالم متناهية» فخارج 
العالم الجسماني لا خلاء ولا ملاء ولا مكان ولا جھة؛ فيمتنع أن يحصل الإله في مكان خارج 
العالم» وإن كان المكان هو الثاني» فنقول طبيعة البعد طبيعة واحدة متشابهة في تمام الماهية› 
فلو حصل الإله في حيز لكان ممكن الحصول في سائر الأحياز» وحينئذ يصح عليه الحركة 
والسكون وكل ما كان كذلك كان محدثًا بالدلائل المشهورة المذكورة في علم الأصول» وهي 
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مقبولة عند جمهور المتكلمين» فیلزم کون الإله محدثاء وهو محال . فثبت أن القول بأنه تعالى 
حاصل في الحيز والجهة قول باطل على كل الاعتبارات . 

الحجة السادسة عشرة: وهي حجة استقرائية اعتبارية لطيفة جدّاء وهي أنا رأينا أن الشيء 
كلما كان حصول معنى الجسمية فيه أقوى وأثبت» كانت القوة الفاعلية فيه أضعف وأنقص › 
وكلما كان حصول معنى الجسمية فيه أقل وأضعف» كان حصول القوة الفاعلية أقوى وأكمل» 
وتقريره أن نقول: وجدنا الأرض أكثف الأجسام وأقواها حجمية» فلا جرم لم يحصل فيها إلا 
خاصة قبول الأثر فقطء فأما أن يكون للأرض الخالصة تأثير في غيره فقليل جدًا . وأما الماء فهو 
أقل كثافة وحجمية من الأرض» فلا جرم حصلت فيه قوة مؤثرة» فإن الماء الجاري بطبعه إذا 
اختلط بالأرض أثر فيها أنواعا من التأثيرات . وأما الهواءء فإنه أقل حجمية وكثافة من الماء» فلا 
جرم كان أقوى على التأثير من الماءء فلذلك قال بعضهم : إن الحياة لا تكمل إلا بالنفس ء 
وزعموا أنه لا معنى للروح إلا الهواء المستنشق . وأما النار فإنها أقل كثافة من الهواءء فلا جرم 
كانت أقوى الأجسام العنصرية على التأثير فبقوة الحرارة يحصل الطبخ والنضج» وتكون 
المواليد الثلاثة أعني المعادن والنبات والحيوان. وأما الأفلاك» فإنها ألطف من الأجرام 
العنصریةء فلا جرم كانت هي المستولية على مزاج الأجرام العنصرية بعضها البعض ؛ وتوليد 
الأنواع والأصناف المختلفة من تلك التمزیجات ٠‏ فهذا الاستقراء المطرد يدل على أن الشيء 
كلما كان أكثر حجمية وجرمية وجسمية كان أقل قوة وتأثيرًا وكلما كان أقوى قوة وتأثيرًا كان أقل 
حجمية وجرمية وجسمية» وإذا كان الأمر كذلك أفاد هذا الاستقراء ظئًا قويًا أنه حيث حصل 
كمال القوة والقدرة على الإحداث والإبداع لم يحصل هناك ألبتة معنى الحجمية والجرمية 
والاختصاص بالحيز والجهة» وهذا وإن كان بحثًا استقرائيًا إلا أنه عند التأمل التام شديد المناسبة 
للقطع بكونه تعالى منزهًا عن الجسمية والموضع والحیز . وبالله التوفيق . فهذه جملة الوجوه 
العقلية في بيان كونه تعالى منزمًا عن الاختصاص بالحيز والجهة . 

أما الدلائل السمعية فكثيرة: أولها : قوله تعالی : #فل هو أله اد [الإخلاص: ]١‏ فوصفه بكونه 
أحدا والأحد مبالغة في كونه واحدا. والذي يمتلئ منه العرش ويفضل عن العرش يكون مرکبّا 
من أجزاء كثيرة جدًا فوق أجزاء العرش » وذلك ينافي كونه أحدًا ورأيت جماعة من الكرامية عند 
هذا الإلزام يقولون إنه تعالى ذات واحدة» ومع كونها واحدة حصلت في كل هذه الأحياز دفعة 
واحدة. قالوا: فلأجل أنه حصل دفعة واحدة في جمیع الأحياز امتلاً العرش منه. فقلت : 
حاصل هذا الكلام يرجع إلى أنه يجوز حصول الذات الشاغلة للحيز والجهة في أحياز كثيرة دفعة 
واحدة والعقلاء اتفقوا على أن العلم بفساد ذلك من أجل العلوم الضرورية» وأيضًا فإن جوزتم 
ذلك فلم لا تجوزون أن يقال: إن جميع العالم من العرش إلى ما تحت الثرى جوهر واحد 
وموجود واحد إلا أن ذلك الجزء الذي لا يتجزأ حصل في جملة هذه الأحياز» فيظن أنها أشياء 
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كثيرة» ومعلوم أن من جوزه» فقد التزم منكرًا من القول عظيما. 

فإن قالوا: إنما عرفنا ههنا حصول التغاير بين هذه الذوات لأن بعضها يفنى مع بقاء الباقي 
وذلك يوجب التغایر ‏ وأيضًا فنرى بعضها متحركاء وبعضها ساكنًا والمتحرك غير الساكن» 
فوجب القول بالتغاير» وهذه المعاني غير حاصلة في ذات الله فظهر الفرق» فنقول: أما 
قولك : بأنا نشاهد أن هذا الجزء يبقى مع أنه يفنى ذلك الجزء الآخرء وذلك يوجب التغایر . 
سو RE‏ اکر ارد و ار ازج وخ وس 
جزء واحد فقط؟ ثم إنه حصل ههنا وهناك» وأيضًا حصل موصوفا بالسواد والبياض وجميع 
الألوان والطعوم. او ام و نه فأما أن يقال إنه فني في نفسهء فهذا غير 
مسلمء وأما قوله: نرى بعض الأجسام متحركا وبعضها ساكئاء وذلك يوجب التغایرء لأن 
الحركة والسكون لا یجتمعان . فنقول : إذا حكمنا بأن الحركة والسكون لا يجتمعان لاعتقادنا أن 
الجسم الواحد لا يحصل دفعة واحدة في حيزين» فإذا رأينا أن الساكن بقي هناء وأن المتحرك 
ليس هنا قضينا أن المتحرك غير الساكن . وأما بتقدير أن يجوز كون الذات الواحدة حاصلة في 
حيزين دفعة واحدة» لم يمتنع کون الذات الواحدة متحر كة ساكنة معاء لأن أقصى ما في الباب 
أن بسبب السكون بقي هناء وبسبب الحركة حصل في الحيز الآخرء إلا أنا لما جوزنا أن تحصل 
الذات الواحدة دفعة واحدة في حيزين معًا لم يبعد أن تكون الذات الساكنة هي عين الذات 
المتحركة» فثبت أنه لو جاز أن يقال : إنه تعالى في ذاته واحد لا يقبل القسمة» ثم مع ذلك يمتلئ 
ہو من ذم ور و سور شی مو ہد تو 
حصل في كل تلك الأحياز» وحصل منه کل العرش ومعلوم أن تجويزه يفضي إلى فتح باب 
الجهالات . وثانيها: أنه تعالى قال : ويل عرش ريك فونه يومينر ية [الحاقة : 0990 إله 
العالم في العرش؛ لكان حامل العرش حاملاً للإله» فوجب أن يكون الإله محمولاً حاملا 
ومحفوظا حافظاء وذلك لا يقوله عاقل . وثالثها: أنه تعالى قال : وله أل €[محمد: +:] حكم 
بكونه غنيّا على الإطلاق» وذلك يوجب كونه تعالى غنيًا عن المكان والجهة. ورابعها: أن 
فرعون لما طلب حقيقة الإله تعالى من موسى عليه السلام ولم يزد موسى عليه السلام على ذكر 
صفة الخلاقية ثلاث مرات» فإنه لما قال : وما رب العتلميت بت € [الشعراء : : ۳] ففي المرة الأولى قال : 
رب ألسَّمْوتِ وَالاضِ ا إن کم مُوقِنينَ ‏ [الدخان : :۷ وفي الثانية كان : 9# رڈ کت ابا 
لرن #[الشعراء: ]۲٢‏ وفي المرة الثالثة : #قال رب المشرقِ والمغرب وما ب ما کا ا إن كم کیاوک دسر 
۸ وكل ذلك إشارة إلى الخلاقية» وأما فرعون لعنه الله فإنه قال : تھ اتن ل س را لعل أَبلمْ 
الب @ اجب النمیت اطم اك ال مو سول € [غافر: 5*-/5] فطلب الله في السماءء فعلمنا أن 
وصف الإله بالخلاقية: وعدم وصفه بالمكان والجهة دين موسى› وسائر جميع الأنبياءء وجميع 
وصفه تعالى بكونه في السماء دين فرعون وإخوانه من الكفرة. وخامسها: أنه تعالى قال في هذه 


الآية رقم (04) ۵ 


الآية: ٭ اک رک آله ألَذِى حَلَقَ أَلسَّمنوْتٍ وَالْأَيْضَ في َة ابر نه اسنوک على الم وكلمة (ثم) 
للتراخي وهذا يدل على أنه تعالى إنما استوى على العرش بعد تخليق السموات والأرض؛ فإن 
كان المراد من الاستواء الاستقرارء لزم أن يقال : إنه ما كان مستقرًا على العرش» بل كان معوجًا 
مضطربّاء ثم استوى عليه بعد ذلك» وذلك يوجب وصفه بصفات سائر الأجسام من الاضطراب 
والحركة تارة» والسكون أخرى» وذلك لا يقوله عاقل . وسادسها: هو أنه تعالى حكى عن 
إبراهيم عليه السلام أنه إنما طعن في إلهية الكوكب والقمر والشمس بكونها آفلة غاربة فلو كان 
إله العالم جسمّاء لكان أبدًا غاربًا آفلا. وكان منتقلا من الاضطراب والاعوجاج إلى الاستواء 
والسکون والاستقرار» فكل ما جعله إبراهيم عليه السلام طعئا في إلهية الشمس والكوكب 
والقمر يكون حاصلاً في إله العالم ؛ فكيف يمكن الاعتراف بإلهيته . وسابعها : أنه تعالى ذكر قبل 
قوله: ل أسَسَوى عَلَ الْمش 4 شيئًا وبعده شيئًا آخر . أما الذي ذكره قبل هذه الكلمة فهو قوله : 
٭ رک رکم لہ اذى عَلَقَ السَّموْتٍ وَالْأَيْسَ 4 وقد بينا أن خلق السموات والأرض يدل على وجود 
الصانع وقدرته وحكمته من وجوه كثيرة . وأما الذي ذكره بعد هذه الكلمة فأشياء : أولها: قوله : 
٭ بْنٹی اَل البَارَ بطم نا4 وذلك أحد الدلائل الدالة على وجود الله وعلى قدرته 


©“ ہو جم 


وحكمته . وثانيها: قوله : (والسّمس وَالْفَمَرَ وألنْجوم تَُکرتِ بأو وهو أيضًا من الدلائل الدالة 
على الوجود والقدرة والعلم . وثالثها: قوله : ألا ل أن وا4 وهو أيضًا إشارة إلى كمال 
قدرته وحكمته. 

إذاثبت هذا فنقول: أول الآية إشارة إلى ذكر ما يدل على الوجود والقدرة والعلم» وآخرها يدل 
أيضا على هذا المطلوب» وإذ كان الأمر كذلك فقوله: لا سی عَلَ الم * وجب أن يكون 
أيضًا دليلاً على كمال القدرة والعلم» لأنه لو لم يدل عليه بل كان المراد كونه مستقرًا على العرش 
كان ذلك كلامًا أجنبيًا عما قبله وعما بعده» فإن كونه تعالى مستقرًا على العرش لا يمكن جعله 
دليلاً على كماله في القدرة والحكمة وليس أيضًا من صفات المدح والثناءء لأنه تعالى قادر على 
أن يجلس جميع أعداد البق والبعوض على العرش وعلى ما فوق العرش ١ء‏ فثبت أن كونه جالسًا 
على العرش ليس من دلائل إثبات الصفات والذات ولا من صفات المدح والثناءء فلو كان المراد 
من قوله: 3م ستو عَلَ الرس كونه جالسًا على العرش لكان ذلك كلامًا أجنبيًا عما قبله وعما 
بعدهء وهذا یوجب نهاية الركاكة» فثبت أن المراد منه ليس ذلك» بل المراد منه كمال قدرته فى 
سے الال لجل ت سے مت اعقاساف لذ كلها و نذا بعدها وهو ا 
وثامتها: أن السماء عبارة عن كل ما ارتفع وسما وعلاء والدليل عليه أنه تعالى سمى السحاب 
سماء حيث قال : زل کم من الا مل هركم بو [الاننال: ۱ وإذا کان الأمر كذلك. 
فكل ماله ارتفاع وعلو وسمو کان سماءء فلو كان إله العالم موجودًا فوق العرش ؛ لكان ذات 
الإله تعالى سماء لساكني العرش . فثبت أنه تعالى لو كان فوق العرش لكان سماء والله تعالى 


حکم بكونه خالقًا لکل السموات في آيات كثيرة منها هذه الآية وهو قولە: ٭ اک ریک اللہ الى 
لی الکوت لأر فلو كان فوق العرش سماء لسكان أهل العرش لكان خالقا لنفسه وذلك 
محال . 

وإذاثبت هذا فنقول, قوله : ٭ زی ساف الْمَمّوّت وَالَرس# آية محكمة دالة على أن قوله: 28 
کی عَل اس من المتشابهات التي يجب تأويلهاء وهذه نككتة لطيفة» ونظير هذا أنه تعالى قال 
في أول سورة الأنعام: وهو الہ في لکوت ریاںں,: م]ثم قال بعده بقليل: لفل من ما فى 
لسوت وَالاضِ كُل ل4 [الأنعام : ۲ فدلت هذه الآية المتأخرة على أن كل ما في السموات» فهو 
ملك لله فلو كان الله في السموات لزم كونه ملكا لنفسەء وذلك محال فكذا ههناء فثبت 
بمجموع هذه الدلائل العقلية والنقلية أنه لا يمكن حمل قوله: ۶ے أشترى عل لمش على 
الأول: أن نقطع بكونه تعالى متعاليًا عن المکان والجهة ولا نخوض في تأويل الآية على 

٠ ٠ 5 5 ٠ 5 ٠۰ 8‏ 5 بت رو مو و بس 0 8 
التفصیل بل نفوض علمها إلى الله وهو الذي قررناه في تفسير قوله : “وما يلم اویل إلا الله 


رصي ۸ےہ رہ ٠ ٠. 507 ۰ ٠ ٠ e AA, ood‏ 
وَالّسِحُونَ فى ایر عَولونَ ءامنا رو 4 لال عمران: ۷]وھذا المذهب هو الذي نختاره ونقول به ونعتمد 
عليه . 


يفا 


والقول الثانى : أن نخوض في تأويله على التفصيل» وفيه قولان ملخصان: الأول: ما ذكره 
القفال رحمة الله عليه فقال: ‏ آلرس) في كلامهم هو السرير الذي يجلس عليه الملوك» ثم 
جعل العرش كناية عن نفس الملك» يقال: ثل عرشه أي انتقض ملكه وفسد . وإذا استقام له 
ملكه واطرد أمره وحكمه قالوا: استوى على عرشه» واستقر على سرير ملكه» هذا ما قاله 
القفال . وأقول: إن الذي قاله حق وصدق وصوابء ونظيره قولهم للرجل الطويل : فلان طويل 
النجاد وللرجل الذي یکثر الضيافة كثير الرماد وللرجل الشیخ فلان اشتعل رأسه شيبًاء ولیس 
المراد فى شيء من هذه الألفاظ إجراؤها على ظواهرهاء إنما المراد منها تعریف المقصود على 
سبيل الكناية فكذا ههنا يذكر الاستواء على العرش » والمراد نفاذ القدرة وجريان المشيئة» ثم قال 
القفال رحمه الله تعالى : والله تعالى لما دل على ذاته وعلى صفاته وكيفية تدبيره العالم على 
الوجه الذي ألفوه من ملوكهم ورؤسائهم استقر في قلوبهم عظمة الله وكمال جلاله» إلا أن كل 
ذلك مشروط بنفي التشبيه فإذا قال : إنه عالم فهموا منه أنه لا يخفى عليه تعالى شيء» ثم علموا 
بعقولهم أنه لم يحصل ذلك العلم بفكرة ولا روية ولا باستعمال حاسة؛ وإذا قال : قادر علموا 
منه أنه متمكن من إيجاد الكائنات» وتكوين الممكنات» ثم علموا بعقولهم أنه غني في ذلك 
الإيجاد» والتكوين عن الآلات والأدوات» وسبق المادة والمدة والفكرة والروية» وهكذا القول 
في كل صفاته› وإذا أخبر أن له بيئًا يجب على عباده حجه فهموا منه أنه نصب لهم موضعًا 
يقصدونه لمسألة ربهم وطلب حوائجهم كما يقصدون بيوت الملوك والرؤساء لهذا المطلوب»› 
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ثم علموا بعقولهم نفي التشبيه» وأنه لم يجعل ذلك البيت مسكنًا لنفسه» ولم ينتفع به في دفع 
الحر والبرد بعينه عن نفسه» فإذا أمرهم بتحميده وتمجیدہ فهموا منه أنه أمرهم بنهاية تعظيمه» ثم 
علموا بعقولهم أنه لا يفرح بذلك التحمید والتعظيم ولا یغتم بتركه والإعراض عنه . 

إذا عرفت هذه المقدمة فنقول:إنه تعالى أخبر أنه خلق السموات والأرض كما أراد وشاء من غير 
منازع ولا مدافع» ثم أخبر بعده أنه استوى على العرش ٠‏ أي حصل له تدبير المخلوقات على ما 
شاء وأرادء فكان قوله: ۶م ستو عل الرس أي بعد أن خلقها استوى على عرش الملك 
والجلال . ثم قال القفال: والدلیل على أن هذا هو المراد قوله في سورة يونس : إن ريك الہ 
لِك علق التعزات وا ن نه لو م اتون عل لصنق بي لأر ربرس: م فقوله : ب الأ 
جرى مجرى التفسير لقوله : #أَسْتَوئ عَل الم 4 وقال في هذه الآية التي نحن في تفسيرها : و 
اتی عل الم بی ايل ار بل ییا والس وَالمَمرٌ ولجم مسکون انرو آلا له الاو 
. وال وهذا يدل على أن قوله : 3 ای عَلَ الم إشارة إلى ما ذكرناه . 

فإن قيل:فإذا حملتم قوله : # اَی عَلَ ارش على أن المراد: استوى على الملك» وجب 
أن يقال : الله لم يكن مستويًا قبل خلق السموات والأرض . 

قلنا:إنه تعالى إنما كان قبل خلق العوالم قادرًا على تخليقها وتكوينها وما كان مكونًا ولا 
مُوجذا لها بأعيانها بالفعل» لأن إحياء زیدء وإماتة عمروء وإطعام هذا وإرواء ذلك لا يحصل إلا 
عند هذه الأحوال» فإذا فسرنا العرش بالملك والملك بهذه الأحوالء صح أن يقال : إنه تعالى 
إنما استوى على ملكه بعد خلق السموات والأرض بمعنى أنه إنما ظهر تصرفه في هذه الأشياء 
وتدبيره لها بعد خلق السموات والأرض» وهذا جواب حق صحيح في هذا الموضع . 

والوجه الثانى : في الجواب أن يقال : استوى بمعنى استولى» وهذا الوجه قد أطلنا فی شرحه 
في سورة طه فلا نعيده هنا . 

والوجه الثالث : أن نفسر العرش بالملك ونفسر استوى بمعنی : علا واستعلى على الملك 
فيكون المعنی : أنه تعالى استعلى على الملك بمعنی أن قدرته نفذت في ترتيب الملك 
والملكوت» واعلم أنه تعالى ذكر قوله : 9 شی عل الم في سور سبع : إحداها: ههنا. 
وثانيها: في يونس . وثالئها: في الرعد. ورابعها: في طه. وخامسها: في الفرقان. وسادسها : 
في السجدة. وسابعها: في الحديد» وقد ذكرنا في كل موضع فوائد كثيرة» فمن ضم تلك 
الفوائد بعضها إلى بعض كثرت وبلغت مبلعًا كثيرًا وافيًا بإزالة شبه التشبيه عن القلب والخاطر . 


أما قوله: نشی اَل ألََارَ يطبم حَنِيئًا4 

ففيه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ ابن كثير ونافع وأبو عمرو وابن عامر وعاصم في رواية حفص بت“ 
بتخفيف الغين وفي الرعد هكذاء وقرأ حمزة والكسائي وعاصم برواية أبي بكر بالتشديد» وفي 


۳۸ سورة الأعراف 


الرعد هكذا. قال الواحدي رحمه الله: الإغشاء والتغشية إلباس الشيء بالشيء» وقد جاء 
التنزيل بالتشديد والتخفیف؛ فمن التشديد قوله تعالی : #مَعَسَّدهَا مَا عَتّى 4 [النجم: ؛] ومن اللغة 
الثانية قوله : شيهم مهم لا يروك زيس: ۹ والمفعول الثاني محذوف على معنى فأغشيناهم 
العمى وفقد الرؤية . 

المسألة الثانية : قوله: ليثشى الْعِلَ التَبَارَ بطم حَِِبنًا 4 يحتمل أن يكون المراد يلحق الليل 
بالنهار» وأن يكون المراد النهار بالليل» واللفظ يحتملهما معًا وليس فيه تغییر ء والدلیل على 
الثاني قراءة حميد بن قيس (يعْشَّى الليل التّهارٌ) بفتح الياء ونصب الليل ورفع النهار أي يدرك 
النهار الليل ويطلبه قال القفال رحمه الله : أنه سبحانه لما أخبر عباده باستوائه على العرش عن 
استمرار أصعب المخلوقات على وفق مشيئته» أراهم ذلك عيانًا فيما يشاهدونه منها ليضم العيان 
إلى الخبرء وتزول الشبه عن كل الجهات» فقال : ٭بُتٹی اَل اہر 4 لأنه تعالى أخبر فى هذا 
الكتاب الكريم بما في تعاقب الليل والٹھار من المنافع العظيمة» والفوائد الجليلة» فإن بتعاقبهما 
يتم أمر الحياة» وتكمل المنفعة والمصلحة . 

المسألة الثالئة: قوله: #بطلم حًا € قال اللیث : الحث : الإعجال» يقال: حثثت فلانًا 
فاحتث» فهو حثيث ومحثوث؛ أي مُجد سريع . 

واعلم أنه سبحانه وصف هذه الحركة بالسرعة والشدة» وذلك هو الحق» لأن تعاقب الليل 
والنهار إنما یحصل بحركة الفلك الأعظم»ء وتلك الحركة أشد الحركات سرعة» وأكملها شدة» 
حتی إن الباحثين عن أحوال الموجودات . قالوا: الإنسان إذا كان في العدو الشديد الكامل» 
فإلى أن يرفع رجله ويضعها يتحرك الفلك الأعظم ثلاثة آلاف ميل» وإذا كان الأمر كذلك كانت 
تلك الحركة في غاية الشدة والسرعة» فلهذا السبب قال تعالی : يطبم حَثِيًا 4 ونظير هذه الآية 
قوله سبحائه : فلا القّمْس بی ما آن ندرك الکمر ولا الیل ساب الَارٍ کل فى فاي يشود ابس : 
۰ فشبه ذلك السير وتلك الحركة بالسباحة في الماء» والمقصود: التنبيه على سرعتها وسهولتها 
وکمال إيصالها . 


ثم قال تعالی: ولس وَالکمر وم مسکران بأثرد» 

وفيك مسائل: ظ 

المسألة الأولى : قرأ ابن عامر (والشَّمِسُ والقّمّرُ والنّجُومُ مُسَخَّراتٌ) بالرفع على معنى 
الابتداء والباقون بالنصب على معنى وجعل الشمس والقمرء قال الواحدي : والنصب هو الوجه 
لقوله تعالى : ٭ وَآسمَْدرا يِه الى خَلَقَهَنَ4 [نصلت: ۳۷ فکما صرح في هذه الآية أنه سخر 
الشمس والقمر كذلك يجب أن يحمل على أنه خلقها في قوله: #إرك ربک الله الى حَاقَ 
لسوت وَالْاْرْصَ * وَالسَّمْسَ وَالْقَمَرَ ولجم وهذا النصف على الحال أي خلق هذه الأشياء 
حال كونها موصوفة بهذه الصفات والآثار والأفعال وحجة ابن عامر قوله تعالی : وس لک ما فى 
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1 


لسوت وما في الْأَرَضِ 4 [الجائية: +1] ومن جملة ما في السماء الشمس والقمر فلما أخبر أنه تعالى 
سخرها حسن الإخبار عنها بأنها مسخرة كما أنك إذا قلت ضربت زيدًا استقام أن تقول: زيد 
قروب 

المسألة الثانية : في هذه الآية لطائف : فالأولى : أن الشمس لها نوعان من الحركة : 

أحد النوعین: حركتها بحسب ذاتها وهي إنما تتم في سنة كاملة وبسبب هذه الحركة تحصل 
السنة . 

والنوع الثاني: حركتها بسبب حركة الفلك الأعظم وهذه الحركة تتم في اليوم بليلة 

إذا عرفت هذا فنقول: الليل والنهار لا يحصل بسبب حركة الشمس وإنما يحصل بسبب حركة 
السماء الأقصى التي يقال لها العرش فلهذا السبب لما ذكر العرش بقوله سنوی عل الہش 4 
ربط به قوله: #يُقْيى اَل اهار سي على أن مسي عفرن اللول راتا هرس الات 
الأقصى لا حركة الشمس والقمر وهذه دقيقة عجيبة . والثانية : أنه تعالى لما شرح كيفية تخليق 
السموات . قال : ٭إذَتَضْدہٰنَ سبع سمَواتٍ وق الل ا و كل مل انها » ت ۲ فدلت تلك 
الآ على أنه سبحانه خص كل ذلك بلطیفة نورائیة وبانية من عالم الأمر. 

ثم قال بعده: ألا لَه لن ولأ 4 وهو إشارة إلى أن كل ما سوى الله تعالى إما من عالم الِحَلّق 
أو من عالم الأمرء أما الذي هو من عالم الخلق» فالخلق عبارة عن التقدير» وكل ما كان جسمًا 
أو جسمانيًا كان مخصوصًا بمقدار معين» فكان من عالم الخلق؛ وكل ما كان بريئًا عن الحجمية 
والمقدار كان من عالم الأرواح ومن عالم الأمرء فدل على أنه سبحانه خص كل واحد من أجرام 
الأفلاك والكواكب التي هي من عالم الخلق بملك من الملائكة» وهم من عالم الأمر والأحاديث 
الصحيحة مطابقة لذلك» وهي ما روي في الأخبار أن لله ملائكة يحركون الشمس والقمر عند 
سے جس سو وت الكواكب» وأيضًا قوله سبحانه : ٭وخیل عرش ريك 
ا ية € [الحاقة : ۷۰ إشارة إلى أن الملائكة الذين يقومون بحفظ العرش ثمانية» ثم إذا 

واس وسوس سور بوي د ہاو الله واستيلاء 

0 وحانيات على الجسمانيات بتقدير الله فلهذا المعنى قال : #أل له اَی ولك 4 . 

ثم قال بعده: # تارك ال رب اَلْملِمِينَ * والبركة لها تفسیران : أحدهما: -- والثبات» والثاني : 
كثرة الآثار الفاضلة والنتائج الشريفة وكلا التفسيرين لا يليق إلا بالحق سبحانه» فإن حملته على 
الثبات والدوامء فالثابت والدائم هو الله تعالى لأنه الموجود الواجب لذاته العالم لذاته القائم 
بذاته الغني في ذاته وصفاته وأفعاله وأحكامه عن كل ما سواه» فهو سبحانه مقطع الحاجات 
ومنهى الافتقارات وهو غني عن كل ما سواه في جميع الأمور وأيضًا إن فسرنا البركة بكثرة الآثار 
الفاضلة فالكل بهذا التفسير من الله تعالى» لأن الموجود إما واجب لذاته وإما ممكن لذاته 
والواجب لذاته ليس إلا هوء وكل ما سواه ممكن» وكل ممكن فلا يوجد إلا بإيجاد الواجب 
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لذاته وکل الخيرات منه وكل الکمالات فائضة من وجوده وإحسانه» فلا خير إلا منه ولا إحسان 
إلا من فيضهء ولا رحمة إلا وهي حاصلة منه» فلما كان الخلق والأمر ليس إلا منه» لا جرم كان 
الثناء المذكور بقوله : '#فَسَبَارَاك ال رگ الْمَْلَمِينَ4 آغائر: 1:4 لا يليق إلا بكبريائه وكمال فضله 
ونهاية جوده ورحمته . 

المسألة الثالثة: کون الشمس والقمر والنجوم مسخرات بأمره سبحانه يحتمل وجومًا: 
أحدها: آنا قد دللنا في هذا الكتاب العالي الدرجة أن الأجسام متماثلة ومتى كان كذلك» كان 
اختصاص جسم الشمس بذلك النور المخصوص والضوء الباهر والتسخير الشديد والتأثير القاهر 
والتدبيرات العجيبة في العالم العلوي والسفليء لا بد وأن يكون لأجل أن الفاعل الحكيم 
والمقدر العليم خص ذلك الجسم بهذه الصفات وهذه الأحوال» فجسم كل واحد من الكواكب 
والنيرات كالمسخر في قبول تلك القوى والخواص ؛ عن قدرة المدبر الحكيم» الرحيم العلیم . 
وثانيها: أن يقال: إن لكل واحد من أجرام الشمس والقمر والكواكب؛ سيرًا خاصًا بطيئًا من 
المغرب إلى المشرق وسيرًا آخر سريعًا بسبب حركة الفلك الأعظم» فالحق سبحانه خص جرم 
الفلك الأعظم بقوة سارية في أجرام سائر الأفلاك باعتبارها صارت مستولية عليهاء قادرة على 
تحريكها على سبيل القهر من المشرق إلى المغرب فأجرام الأفلاك والكواكب صارت كالمسخرة 
لهذا القهر والقسر ولفظ الآية مشعر بذلك لأنه لما ذكر العرش بقوله : لاثم استویٰ عل الم 4 
رتب عليه حكمين : أحدهما: قوله : يفش اَل الَا € تنبيهًا على أن حدوث الليل والنهار إنما 
يحصل بحركة العرش . والثاني : قوله: ولمس وَالْفَمَرَ وجوم مسرت انرو تنبيهًا على أن 
الفلك الأعظم الذي هو العرش يحرك الأفلاك والكواكب على خلاف طبعها من المشرق إلى 
المغرب وأنه تعالى أودع في جرم العرش قوة قاهرة باعتبارها قوى على قهر جميع الأفلاك 
والكواكب وتحريكها على خلاف مقتضى طبائعهاء فهذه أبحاث معقولة ولفظ القرآن مشعر بها 
والعلم عند الله . وثانيها: أن أجسام العالم على ثلاثة أقسامء منها ما هي متحركة إلى الوسط 
وهي الثقال. ومنها ما هي متحركة عن الوسط› وهي الخفاف» ومنها ما هي متحركة عن 
الوسطء وهي الأجرام الفلكية الكوكبية» فإنها مستديرة حول الوسط فكون الأفلاك والكواكب 
مستديرة حول مركز الأرض لا عنه ولا إليه» لا یکون إلا بتسخير الله وتدبيره» حيث خص كل 
واحد من هذه الأجسام بخاصة معينة وصفة معينة وقوة مخصوصة فلهذا السبب قال: ٭والشُمس 
مر والتجوم مسکرات بأمرية» ورابعها : أن الثوابت تتحرك في كل ستة وثلاثين ألف سنة دورة 
واحدةء فهذه الحركة تكون في غاية البطء. ثم ههنا دقیقة أخرى وهي أن كل كوكب من 
الكواكب الثابتة» كان أقرب إلى المنطقة كانت حركته أسرع » وكل ما كان أقرب إلى القطب 
كانت حركته أبطأء فالكواكب التي تكون في غاية القرب من القطب مثل كوكب الجدي وهو 
الذي تقول العوام : إنه هو القطب» يدور في دائرة في غاية الصغرء وهو إنما يتمم تلك الدائرة 
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الصغيرة جدًا في مدة ستة وثلاثين ألف سنة . فإذا تأملت علمت أن تلك الحركة بلغت في البطء 
إلى حيث لا توجد حركة في العالم تشاركها في البطء» فذلك الكوكب اختص بأبطأ حركات هذا 
العالم وجرم الفلك الأعظم اختص بأسرع حركات العالم» وفيما بين هاتين الدرجتين درجات لا 
نهاية لها فى البطء والسرعة» وكل واحد من الكواكب والدوائر والحوامل والممثلات يختص 
بنوع من تلك الحركات» وأيضًا فلكل واحد من تلك الکواکب مدارات مخصوصة» فأسرعها هو 
المنطقة وكل ما كان أقرب إليه فهو أسرع حركة مما هو أبعد منه» ثم إنه سبحانه رتب مجموع 
هذه الحركات على اختلاف درجاتها وتفاوت مراتبها سببّا لحصول المصالح في هذا العالم . كما 
قال في أول سورة البقرة: وش سوئ إلى الما فسونهن سبع سَمَواتٍ © [البقرة: ]۲٩‏ أي سواهن 
على وفق مصالح هذا العالمء وهو بكل شيء عليم» أي هو عالم بجميع المعلومات . فيعلم أنه 
كيف ينبغي ترتيبها وتسويتها حتى تحصل مصالح هذا العالم» فهذا أيضًا نوع عجيب في 
تسخير الله تعالى هذه الأفلاك والكواكب» فتكون داخلة تحت قوله : ولس والفکر والنجوم 
مسرت انرو 4 وربما جاء بعض الجهال والحمقى وقال: إنك أكثرت في تفسير كتاب الله من 
علم الهيئة والنجوم» وذلك على خلاف المعتاد! فيقال لهذا المسكين : إنك لو تأملت في 
كتاب الله حق التأمل لعرفت فساد ما ذكرته» وتقريره من وجوه : الأول : أن الله تعالى ملأ كتابه 
من الاستدلال على العلم والقدرة والحكمة بأحوال السموات والأرض» وتعاقب الليل والٹھار 
وكيفية أحوال الضیاء والظلام» وأحوال الشمس والقمر والنجوم» وذكر هذه الأمور في أكثر 
السور وكررها وأعادها مرة بعد أخرى» فلو لم يكن البحث عنهاء والتأمل في أحوالها جائرًا لما 
ملأ الله كتابه منها . 

والثاني: أنه تعالى قال : افا ينظروأ لی السا فوفھم كيف بَنينهَا وویکھا وما ا من فوج 1ق : +] 
فهو تعالى حث على التأمل في أنه كيف بناها ولا معنى لعلم الهيئة إلا التأمل في أنه كيف بناها 
وكيف خلق كل واحد منها. والثالث : أنه تعالى قال : «الَحَلْقُ الوت وَالْارْضٍ اڪ مِن عَلق 
الان رتك أ ر الان لا يَحْلَمَونَ4 [غافر: 7ه] فبيّن أن عجائب الخلقة وبدائع الفطرة في 
أجرام السموات أكثر وأعظم وأكمل مما في أبدان الناس» ثم إنه تعالى رغب في التأمل في أبدان 
الناس بقوله: لون اشک فلا رود € [الذاريات : ١‏ فما كان أعلى شأنًا وأعظم برهانًا منها أولى 
بأن يجب التأمل في أحوالها ومعرفة ما أودع الله فيها من العجائب والغرائب . والرابع : أنه تعالى 
مدح المتفكرين في خلق السموات والأرض فقال : لارَيَتَكَرُوهَ ف خلق اموت وَالْارْضٍ وہنا ما 
حَلَقَتَ هلدا بلاج" ا عمران: ۱۹۱] ولو كان ذلك ممنوعًا منه لما فعل. والخامس : أن من صنف 
كتابًا شريفًا مشتملاً على دقائق العلوم العقلية والنقلیة بحيث لا يساويه کتاب في تلك الدقائق» 
فالمعتقدون في شرفه وفضيلته فریقان : منهم من يعتقد كونه كذلك على سبيل الجملة من غير أن 
يقف على ما فيه من الدقائق واللطائف على سبيل التفصيل والتعيين» ومنهم من وقف على تلك 
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الدقائق على سبيل التفصيل والتعيين» واعتقاد الطائفة الأولى وإن بلغ إلى أقصى الدرجات في 
القوة والكمال إلا أن اعتقاد الطائفة الثانية يكون أكمل وأقوى وأوفى . وأيضا فكل من كان وقوفه 
على دقائق ذلك الكتاب ولطائفه أكثر كان اعتقاده في عظمة ذلك المصنف وجلالته أكمل . 

إذا ثبت هذا فنقول: من الناس من اعتقد أن جملة هذا العالم محدث وكل مُحدّث فله مُحْوِث : 
فحصل له بهذا الطريق إثبات الصانع تعالى وصار من زمرة المستدلين» ومنهم من ضم إلى تلك 
الدرجة البحث عن أحوال العالم العلوي والعالم السفلي على سبيل التفصيل فيظهر له في كل 
نوع من أنواع هذا العالم حكمة بالغة وأسرار عجيبة» فيصير ذلك جاريًا مجرى البراهين المتواترة 
والدلائل المتوالية على عقله» فلا یزال ينتقل کل لحظة ولمحة من برهان إلى برهان آخر» ومن 
دليل إلى دلیل آخرء فلكثرة الدلائل وتواليها أثر عظيم في تقوية اليقين وإزالة الشبهات . فإذا كان 
الأمر كذلك ظهر أنه تعالى إنما أنزل هذا الكتاب لهذه الفوائد والأسرار لا لتكثير النحو الغريب 
والاشتقاقات الخالية عن الفوائد والحكايات الفاسدة» ونسأل الله العون والعصمة. ٠‏ 

المسألة الرابعة: الأمر المذكور في قوله: كرت يمرو 4 قد فسرناه بما سبق ذكره» وأما 
المفسرون فلهم فيه وجوه: أحدها: المراد نفاذ إرادته لأن الغرض من هذه الآية تبيين عظمته 
وقدرته» وليس المراد من هذا الأمر الکلامء ونظيره في قوله تعالى : مال ما وَلَِدرْضِ انا رعا أو 
کرھا قاتا اتا طَأبعينَ4 انمدت: 60١‏ وقوله: اما موا لنَىء دا اردان أن تفل لھ كن كر 
[النحل: ]٠٤‏ ومنهم من حمل هذا الأمر على الأمر الثاني الذي هو الكلام» وقال : إنه تعالى أمر هذه 
الأجرام بالسير الدائم والحركة المستمرة . 

المسألة الخامسة: أن الشمس والقمر من النجوم فذكرهما ثم عطف على ذكرهما ذكر النجوم 
والسبب في إفرادهما بالذكر أنه تعالى جعلهما سببًا لعمارة هذا العالم» والاستقصاء في تقريره لا 
يليق بهذا الموضع ؛ فالشمس سلطان النهارء والقمر سلطان الليل» والشمس تأثيرها في 
التسخين والقمر تأثيره في الترطيب» وتولد المواليد الثلاثة أعني المعادن والنبات والحيوان لا 
يتم ولا يكمل إلا بتأثير الحرارة في الرطوبة . ثم إنه تعالى خصن كل كوكب بخاصة عجيبة وتدبير 
غريب لا يعرفه بتمامه إلا الله تعالى» وجعله معيئًا لهما في تلك التأثيرات والمباحث المستقصاة 
في علم الهيئة تدل على أن الشمس کالسلطانء والقمر كالنائب» وسائر الكواكب کالخدم؛ 
فلهذا السبب بدأ الله سبحانه بذكر الشمس وثنى القمر ثم أتبعه بذكر سائر النجوم . 

اما قوله تعالى: آل ل لن رالا 

ففیه مسائل: 

المسألة الأولی : احتج أصحابنا بهذه الآية على أنه لا موجد ولا مؤثر إلا الله سبحانه والدليل 
عليه أن كل من أوجد شيًا ور في حدوث شيء فقد قدر على تخصيص ذلك الفعل بذلك الوقت 
فكان خالقّاء ثم الآية دلت على أنه لا خالق إلا الله لأنه قال : #آلا له للق وَالْدَددُ 4 وهذا يفيد 
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الحصر بمعنى أنه لا خالق إلا الله» وذلك يدل على أن كل أمر يصدر عن فلك أو ملك أو جني 
أو إنسى» فخالق ذلك الأمر فى الحقيقة هو الله سبحانه لا غير . وإذا ثبت هذا الأصل تفرعت 
عليه مسائل : إحداها: أنه لا إله إلا الله إذ لو حصل إلهان لكان الإله الثاني خالقًا ومدبرّاء وذلك 
يناقض مدلول هذه الآية في تخصص الخلق بهذا الواحد . وثانيها : أنه لا تأثير للكواكب في 
أحوال هذا العالم» وإلا لحصل خالق سوى الله وذلك ضد مدلول هذه الایة . وثالٹھا: أن 
القول بإثبات الطبائع ء وإثبات العقول والنفوس على ما يقوله الفلاسفة وأصحاب الطلسمات 
باطل» وإلا لحصل خالق غير الله . ورابعها: خالق أعمال العباد هو الله وإلا لحصل خالق 
غير الله. وخامسها: القول بأن العلم يوجب العالمية والقدرة توجب القادرية باطل وإلا لحصل 
مؤثر غير الله» ومقدر غير الله وخالق غير اللهء وإنه باطل . 

المسألة الغانية : احتج أصحابنا بهذه الآية على أن كلام الله قديم . قالوا: إنه تعالى ميز بين 
الخلق وبين الأمرء ولو كان الأمر مخلوقا لما صح هذا التمييز. أجاب الجبائي عنه بأنه لا يلزم 
من إفراد الأمر بالذكر عقيب الخلق أن لا یکون الأمر داخلاً فى الخلق فإنه تعالى قال : يلك 
ايت التب وَفَرْءَانٍ مبان € ر : ,ع وآيات الکتاب داخلة فی القرآن وقال : إن ا َأَمُرُ بالْمَدْلٍ 


ڑا هه ور 


م مرك 


وَالْدْمسَدنِ ررر , ..] مع أن الإحسان داخل في العدل وقال: #إمن کان عدوا لله وَلْبِكيْف ورُسإوء 
َيل وَمِيكَدل 8 زریر:, رہم وهما داخلان تحت الملائكة . وقال الكعبي : إن مدار هذه الحجة 
على أن المعطوف يجب أن يكون مغايرًا للمعطوف عليه » فإن صح هذا الكلام بطل مذهبكم لأنه 
تعالى قال: اموا باه وَرسُولهہِ اَي ألمي 21 ہؤیثٹت أله کم الأعراف : ۶ فعطف 
الكلمات على الله فوجب أن تكون الكلمات غير الله وكل ما كان غير الله فهو محدث مخلوق» 
فوجب کون كلمات الله محدثة مخلوقة . وقال القاضي : أطبق المفسرون على أنه ليس المراد 
بهذا الأمر كلام التنزيل» بل المراد به نفاذ إرادة الله تعالى لأن الغرض بالآية تعظيم قدرته» وقال 
آخرون : لا يبعد أن يقال: الأمر وإن كان داخلاً تحت الخلق إلا أن الأمر بخصوص كونه أمرًا 
يدل على نوع آخر من الكمال والجلال فقوله : لله ْدَق وء 4 معناه: له الخلق والإيجاد في 
المرتبة الأولى» ثم بعد الإيجاد والتكوين فله الأمر والتكليف في المرتبة الثانية» ألا ترى أنه لو 
قال له الخلق وله التكليف وله الثواب والعقاب؛ كان ذلك حسئًا مفيدًا مع أن الثواب والعقاب 
داخلان تحت الخلق.فكذا ههنا. وقال آخرون: معنى قوله : إل لَه دَق وَالكدد 4 هو أنه إن شاء 
خلق وإن شاء لم يخلق فكذا قوله : اء چ4 يجب أن يكون معناه: أنه إن شاء أمر وإن شاء لم 
يأمرء وإذا كان حصول الأمر متعلفًا بمشيئته لزم أن يكون ذلك الأمر مخلوقًا كما أنه لما كان 
حصول المخلوق متعلقًا بمشيئته كان مخلوقاء أما لو كان أمر الله قديمًا لم يكن ذلك الأمر 
بحسب مشيئته» بل كان من لوازم ذاته . فحينئذ لا يصدق عليه أنه إن شاء أمر وإن شاء لم يأمرء 
وذلك ينفي ظاهر الآية . 


٤‏ سورة الأعراف 


والجواب : أنه لو كان الأمر داخلاً تحت الخلق كان إفراد الأمر بالذكر تكريرًا محضّاء 
والأصل عدمه . أقصى ما في الباب أنا تحملنا ذلك في صور لأجل الضرورة» إلا أن الأصل عدم 
التکریر . والله أعلم . 

المسألة الثالثة : هذه الآية تدل على أنه ليس لأحد أن يلزم غيره شيئًا إلا الله سبحانه . 

وإذا ثبت هذا فنقول: فعل الطاعة لا يوجب الثواب» وفعل المعصية لا يوجب العقاب ؛ وإيصال 
الألم لا يوجب العوض وبالجملة فلا يجب على الله لأحد من العبيد شيء ألبتة» إذ لو كان فعل 
الطاعة يوجب الثواب لتوجه على الله من العبد مطالبة ملزمة وإلزام جازم . وذلك ينافي قوله : 
« أل ل للع راک . 

المسألة الرابعة: دلت هذه الآية على أن القبيح لا يجوز أن يُقبّح لوجه عائد إليه» وأن الحسن 
لا يجوز أن يُحسَّن لوجه عائد إليه لأن قوله : # أل ا پان يفيد أنه تعالى له أن يأمر بما 
ا كيف فقاو ولو كان لئے کے لر انه ا لها من الك انام إلا باعل من 
پر و ل ل جج وخ 


مع أن الآية تقۃ تقتضی هذا المعنى . 
المسألة الخامسة : دلت هذه الآية على أنه سبحانه قادر على خلق عوالم سوى هذا العالم 
كيف شاء وأراد وتقريره: أنه قال: # اک رسک الله أَلَذِى خَلقَ الوت والارض» ۾ والس 


لمر وش والخلق إذا أطلق أريد به الجسم المقدر أو ما يظهر تقديره : في الجسم المقدر. 
ثم بین في آیة أخرى أنه أوحى في كل سماء أمرها وبیّن في هذه الایة أنه تعالى خصص كل واحد 

من الشمس والقمر والنجوم بأمره. رداك بدن على اعت مار ير قدرة الله تعالى فتميز 
الأمر والخلق» ثم قال بعد هذا التفصيل والبيان « ألا لَه لی وال سی دادر على الخلق 
وعلی الأمر على الإطلاق» فوجب أن يكون قادرًا على إيجاد هذه الأشياء وعلى تكوينها كيف 
شاء وأرادء فلو أراد خلق ألف عالم بما فيه من العرش والكرسي والشمس والقمر والنجوم في 
أقل من لحظة ولمحة لقدر عليه لأن هذه الماهيات ممكنة والحق قادر على كل الممكنات ولهذا 
قال المعري في قصيدة طويلة له : 

يأيها الناسٌُ كم لله مِنْ فَلَكِ 2 تَجْري النجومُ به والشمسٌُ والقمر “' 

ثم قال في أثناء هذه الة لقصيدة : 

هنا عَلى الله مَاضِيئَا وغابرنا فْمَا لنا في تواجي غيره خَطر 

المسألة 28 ادسۂ : : قال قوم : # أ4 صفة من صفات الله وهو غير المخلوق: واحتجوا 
عليه بالآية والمعقول . أما الآية فقوله تعالى : « آلا لَه اق ولأ قالوا : وعند أهل السنة 


(١)بو‏ العلاء المعري تقدمت ترجته . 


الآية رقم )٥٤(‏ 0 


« ال لله لا بمعنى كونه مخلوقًا له» بل بمعنى كونه صفة له فكذلك يجب أن يكون # ال4 
لله لا بمعنى كونه مخلوقًا له بل بمعنى كونه صفة له» وهذا يدل على أن الخلق صفة قائمة 
بذات الله تعالى . وأما المعقول فهو أنا إذا قلنا: لم حدث هذا الشيء ولم وجد بعد أن لم يكن؟ 
فنقول : فی جوابه لأنه تعالى خلقه وأوجده فحينئذ يكون هذا التعليل صحيحًاء فلو كان كونه 
ضا عا له ننس سل لت تطرق لكان رل نه اننا عدت لاف سال خاو ا 
جاريًا مجرى قولنا: إنه إنما حدث لنفسه ولذاته لا لشىء آخرء وذلك محال باطلء لأن صدق 
هذا المع ي جلاعن فل اله ا کے ادكه ال عا حارك سان 
لذات ذلك المخلوق؛ وذلك يدل على أن الخلق غير المخلوق وجوابه: لو كان الخلق غير 
المخلوق لكان أن كان قديمًا لزم من قِدّمه قدم المخلوق» وإن كان حادثًا افتقر إلى خلق آخر 
ولزم التسلسل وهو محال . 

المسألة السابعة : ظاهر الآية يقتضي أنه كما لا خلق إلا لله > فكذلك لا أمر إلاللهء وهذا 
يتأكد بقوله تعالى: إن الْحَكمْ رل 9 [الأنمام: 7ه] وقوله : فاتك ينه لمن آلكير) [غائر: ؟1] 
وقوله: له أا و مر دیو ووو SMOG‏ 


تعالی : فيدر الَدنَ يالف عَنْ روء [النور: ٤٠۴‏ وآأما الخبر فقوله عليه السلام : ١إا‏ أَمَرتكُمْ 
بشيءِ فأثوا مِنْهُ ما اسْتطغْتُة) ”. 

والجواب : أن أمر رسول الله ةيدل على أن أمر الله قد حصل» فيكون الموجب في 
الحقيقة هو أمر الله لا أمر غيره» والله أعلم . 

المسألة الٹامنة : قوله : # ألا ل لفن وألا يدل على أن لله أمرًا ونهيًا على عبادہء وأن له 
تكليفًا على عباده» والخلاف مع نفاة التكليف . واحتجوا عليه بوجوه: أولها: أن المكلف به إن 
كان معلوم الوقوع كان واجب الوقوع . فكان الأمر به أمرًا بتحصيل الحاصل وأنه محال» وإن 
كان معلوم اللاوقوع كان ممتنع الوقوع» فكان الأمر به أمرًا بما يمتنع وقوعه وهو محال؛ 
وثانيها : أنه تعالى إن خلق الداعي إلى فعلهء كان واجب الوقوعء فلا فائدة في الأمرء وإن لم 
يخلق الداعي إليه كان ممتنع الوقوعء فلا فائدة في الأمر به . وثالثها: أن أمر الكافر والفاسق لا 
يفيد إلا الضرر المحضء لأنه لما علم الله أنه لا يؤمن ولا يطيع» امتنع أن يصدر عنه الإيمان 
والطاعة» إلا إذا صار علم الله جهلاء والعبد لا قدرة له على تجهيل الله وإذا تعذر اللازم تعذر 
الملزوم فوجب أن يقال : لا قدرة للكافر والفاسق على الإيمان والطاعة أصلاً» وإذا كان كذلك 


١ \C° 


(١)‏ صمح ےو ہچ رس رت باب خر مج رو جا ہرےو۔ 
)۲١٠۸(‏ حر ے تہ ہے یف ری ن( 0 حديث 


رقم (۸ عن طريق الربيع بن مسلم . . . بهء كلاهما (الربيع بن مسلمء حاد) قالا حدثنا محمذ بن زياد . : 


اس سورة الأعراف 
لم يحصل من الأمر به إلا مجرد استحقاق العقاب ؛ فيكون هذا الأمر والتكليف إضرارًا محضًا 
من غير فائدة ألبتة» وهو لا يليق بالرحيم الحکیم؛ ورابعها: أن الأمر والتكليف إن لم يكن 
لفائدة فهو عبث» وإن كان لفائدة عائدة إلى المعبود فهو محتاج وليس بإله» وإن كان لفائدة 
عائدة إلى العابد. فجميع الفوائد منحصرة في تحصيل النفعء ودفع الضررء والله تعالى قادر 
على تحصيلها بالتمام والكمال من غير واسطة التكليف» فكان توسيط التكليف إضرارًا محضًا 
من غير فائدة» وأنه لا يجوز . 

سے سر فى هاه الاي رو سو وی یر نيم ہی وت 
عليه بقوله : ألا له الق وال گر 4 يعني لما كان الخلق منه ثبت أنه هو الخالق لکل العبیدء وإذا 
كان خالقا لهم كان مالکا لهم» وإذا كان مالكا لهم حسن منه أن يأمرهم وينهاهم» لان ذلك 
تصرف من المالك في ملك نفسهء وذلك مستحسن» فقوله سبحانه : لآلا لَه لن وال » 
يجري مجرى الدليل القاطع على أنه يحسن من الله تعالى أن يأمر عباده بما شاء كيف شاء . 

المسألة التاسعة: دلت الآية على أنه يحسن من الله تعالى أن يأمر عباده بما شاء بمجرد كونه 
خالقًا لهم لا كما يقوله المعتزلة من کون ذلك الفعل صلاحًاء ولا كما يقولونه أيضًا من حيث 
العوض والثواب» لأنه تعالى ذكر أن الخلق له أولاّ ثم ذكر الأمر بعده» وذلك يدل على أن 
حسن الأمر معلل بكونه خالقًا لهم موجذا لهم» وإذا كانت العلة في حسن الأمر والتکلیف؛ هذا 
القدر سقط اعتبار الحسن» والقبح» والثواب ء والعقاب في اعتبار حسن الأمر والتكليف . 

المسألة العاشرة: دلت هذه الآية على أنه تعالى متكلم آمر ناو مخبر مستخبر» وكان من حق 
هذه المسألة تقدمها على سائر المسائل» إلا أنها إنما خطرت بالبال في هذا الوقت» والدليل عليه 
قوله تعالى : ألا ل تلق ولد * فدل ذلك على أن له الأمرء وإذا ثبت هذا وجب أن يكون له 
النهي» والخبرء والاستخبارء ضرورة أنه لا قائل بالفرق . 

المسألة الحادية عشرة: أنه تعالى بین كونه تعالی خالقًا للسماوات» والأرض» والشمس› 
والقمرء والنجوم . 

ثم قال: الا له لذن ولأ 4 أي لا خالق إلا هو . 

ولقائل أن يقول: 0 من كونه تعالى خالقًا لهذه الأشياء أن يقال : لا خالق على الإطلاق إلا 
هوء فلم رتب على إثبات كونه خالقًا لتلك الأشياء إثبات أنه لا خالق إلا هو على الإطلاق؟ 
فنقول: الحق أنه متى ثبت كونه تعالى خالقا لبعض الأشیاء وجب كونه خالقًا لكل الممكنات» 
وتقريره: أن افتقار المخلوق إلى الخالق لإمكانه» والإمكان واحد في كل الممكنات» وهذا 
الإمكان | إما أن يكون علة للحاجة إلى مؤثر متعين» أو | إلى مؤثر غير متعين والثاني باطلء لأن کل 
ما كان موجودًا في الخارج فهو متعين في نفسه» فيلزم منه أن ما لا یکون متعینًا في نفسه لم يكن 
موجوڈا في الخارج وما لا وجود له في الخارج امتنع أن يكون علة لوجود غيره في الخارجء 


فثبت أن الإمكان علة للحاجة إلى موجد ومعين» فوجب أن يكون جميع الممكنات محتاجًا إلى 
ذلك المعين. فثبت أن الذي يكون مؤثرًا في وجود شيء واحد» هو المؤثر في وجود كل 
الممكناث . 

أما قوله تعالی: #تبارك أله رب اَلسَلِینَ 4 فاعلم أنه سبحانه لما بيّن كونه خالقًا للسموات» 
والأرض» والعرشء والليل» والنهار» والشمس: والقمرء والنجوم وبیّن کون الكل مسخرًا في 
قدرته وقهره ومشیئته › وبين أن له الحكم والأمر والنهي والتكليف› انه دی الا 
والتقديس والتنزيه. فقال : ميارك ال رت لْمَلِمِينَ 4 وقد تقدم تفسير بار © فلا نعيده . 

واعلم أنه تعالى بدأ في أول الایة : رب السموات والأرضين» وسائر الأشياء المذكورة» ثم 
ختم الآية بقوله: لتَبَارَكَ اللَهُ رب اَلَتَيِنَ 4 والعالم كل موجود سوى الله تعالى» فبين كونه ربا 
وإلهّا وموجودًا ومحدثًا لكل ما سواہء ومع كونه كذلك فهو رب ومُرَبٌ ومحسن ومتفضلء وهذا 
میں پ یو 
ول مان کا اکر E‏ ا 2 لا ےب المفكيت هرلا دوا 
ف الگ بعد إضلجها وَاَدَعْوهُ حو وَطمَعَاً إن مك اللہ کرٹ تک 

َلْمَحْسِينِينَ © 4 

اعلم أنه تعالى لما ذكر الدلائل الدالة على كمال القدرة والحكمة والرحمة؛ وعند هذا تم 
التكليف المتوجه إلى تحصيل المعارف النفسانية. والعلوم الحقیقیةء أتبعه بذكر الأعمال اللائقة 
بتلك المعارف وهو الاشتغال بالدعاء والتضرعء فإن الدعاء مخ العبادة» فقال : #إأد عو ریک 
ےم ل دم۔۶ 
اة 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قوله : #آدْعُوأ رََكُمَ 4 فيه قولان: قال بعضهم: اعبدواء وقال آخرون: هو 
الدعاءء ومن قال بالأول عقل من الدعاء أنه طلب الخير من الله تعالى» وهذه صفة العبادة» لأنه 
تع 1133 کات جار ؟ لأن اال ت عليه قو ننس 6 ا يكوا لکنا اغارف 
ينبغي أن يكون مغايرًا للمعطوف عليه . والقول الثاني هو الأظهرء لأن الدعاء مغاير للعبادة فى 
المعنى . 

اید سی اختلف الناس في الدعاءء فمنهم من أنكره واحتج على صحة قوله 

پوس سرت سرد شر شی 

پر دي وما كان واجب الوقوع لم يكن في طلبه فائدةء وإن کان معلوم 
اللاوقوع كان ممتنع الوقوع فلا فائدة أيضا في طلبه . الثاني : أنه تعالى إن كان قد أراد في الأزل. 


إحداث ذلك المطلوب» فهو حاصل سواء حصل هذا الدعاء أو لم يحصل» وإن كان قد أراد في 
الأزل أن لا يعطيه فهو ممتنع الوقوع فلا فائدة في الطلب» وإن قلنا: إنه ما أراد في الأزل إحداث 
ذلك الشيء لا وجودہ ولا عدمه»ء ثم إنه عند ذلك الدعاء» صار مریدا له لزم وقوع التغير في 
ذات الله وفي صفاتهء وهو محال . لان على هذا التقدير: يصير إقدام العبد على الدعاء علة 
لحدؤث صفة في ذات الله تعالى» فيكون العبد متصرقًا:فی صفة الله بالتبديل والتغيير» وهو 
تحال »و ا الات الاجا إن ا ال لان سار ايو مال لله 
من غير هذا الدعاء لأنه منزه عن أن يكون بخيلاً وإن اقتضت الحكمة منعه» فهو لا يعطيه سواء 
أقدم العبد على الدعاء أو لم يقدم عليه . والرابع : أن الدعاء غير الأمرء ولا تفاوت بين البابين إلا 
کون الداعي أقل رتبة» وكون الآمر أعلى رتبة وإقدام العبد على أمر الله سوء أدب وإنه لا 
يجوز. الخامس : الدعاء يشبه ما إذا أقدم العبد على إرشاد ربه وإلهه إلى فعل الأصلح 
والأصوب؛ وذلك سوء أدب أو أنه ينبه الإله على شيء ما كان منتبها له» وذلك كفر وأنه تعالی 
قصّر في الإحسان والفضل فأنت بهذا تحمله على الإقدام على الإحسان والفضلء وذلك جھل . 
السادس : إن الإقدام على الدعاء يدل على كونه غير راض بالقضاء إذ لو رضي بما قضاه الله عليه 
لترك تصرف نفسه» ولما طلب من الله شيئًا على التعيين وترك الرضا بالقضاء أمر من المنكرات . 
لاع ك مايق ال كر اا ر ت إن ده تفر فى ال جرد وير ا 
للآفات الكثيرة والمفاسد العظيمة؛ وإذا كان كذلك كان طلب الشيء المعين من الله غير جائز 
بل الأولى طلب ما هو المصلحة والخير» وذلك حاصل من الله تعالى سواء طلبه العبد بالدعاء 
أو لم يطلبه . فلم يبق في الدعاء فائدة . الثامن : أن الذعاء عبارة عن توجه القلب إلى طلب شيء 
من الله تعالى» وتوجه القلب إلى طلب ذلك الشيء المعين يمنع القلب من الاستغراق في 
معرفة الله تعالى» وفي محبته» وفي عبوديته» وهذه مقامات عالية شريفة» وما یمنع من حصول 
المقامات العالية الشريفة كان مذمومًا. التاسع : روي أنه عليه الصلاة والسلام . قال حاكيًا 
عن الله سبحانه : «مَنْ شَغَلَهُ ذكري مَنْ مَسْألَتى أمْطيثهُ أفضّل ما أغطى السّائلِينَ؛ وذلك يدل على أن 
الى ترك العا الاش أن عل الى مح ماک العند» راس آداعلم أن مولا عا 
باحتياجه » فسكت ولم يذكر تلك الحاجة كان ذلك أدخل في الأدب ء وفي تعظيم المولى مما إذا 
أخذ يشرح كيفية تلك الحالةء ويطلب ما يدفع تلك الحاجةء وإذا كان الحال على هذا الوجه في 
الشاهد» وجب اعتبار مثله في حق الله سبحانه» ولذلك يقال أن الخليل عليه السلام لما وضع 
في المنجنيق ليرمى إلى النار. قال جبريل عليه السلام : ادع ربك . فقال الخليل عليه السلام : 
حسبي من سؤالي علمه بحالي» فهذه الوجوه هي المذكورة في هذا الباب . 

واعلم أن الدعاء نوع من أنو اع العبادة والأسئلة المذكورة واردة في جميع أنواع العبادات ء 
فإنه يقال: إن كان هذا الإنسان سعيدًا في علم الله فلا حاجة إلى الطاعات والعبادات» وإن کان 
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شقيا في علمه فلا فائدة في تلك العبادات» وأيضًا يقال وجب أن لا يقدم الإنسان على أكل الخبز 
وشرب الماء لأنه إن كان هذا الإنسان شبعان في علم الله تعالى فلا حاجة إلى أكل الخبزء وإن 
كان جائعًا فلا فائدة في أكل الخبزء وكما أن هذا الكلام باطل ههناء فكذا فيما ذكروه» بل نقول 
الدعاء يفيد معرفة ذلة العبودية ويفيد معرفة عزة الربوبية» وهذا هو المقصود الأشرف الأعلى من 
جميع العبادات وبيانه أن الداعي لا يقدم على الدعاء إلا إذا عرف من نفسه كونه محتاجًا إلى ذلك 
المطلوب وكونه عاجرًا عن تحصيله وعرف من ربه وإلهه أنه يسمع دعاءه» ويعلم حاجته وهو 
قادر على دفع تلك الحاجة وهو رحيم تقتضي رحمته إزالة تلك الحاجة. وإذا كان كذلك فهو لا 
يقدم على الدعاء إلا إذا عرف كونه موصوفًا بالحاجة وبالعجز وعرف کون الإله سبحانه موصوفًا 
بكمال العلم والقدرة والرحمة فلا مقصود من جميع التكاليف إلا معرفة ذل العبودية وعز 
الربوبیة؛ تہ تس وك رت الدعاء أعظم أنواع العبادات . 
وقوله تعالى : # أدَغْوأ ره بكم تدكا وَعْْيَن إشارة إلى المعنى الذي ذكرناه لأن التضرع لا يحصل 
إلا من الناقص في حضرة الكامل فما لم يعتقد العبد نقصان نفسه وكمال مولاه في العلم والقدرة 
والرحمة لم يقدم على التضرع » فثبت أن المقصود من الدعاء ما ذكرناه» فثبت أن لفظ القرآن 
کہ سنوی وش سرت سو سر زعا ون شرو اص مہ 
الڈُعاءِ والدُعَاء هُوَ العِبَادُ ”'' ثم قرأ: إن الب سکرو عَنْ عِبَادَقِ سَيَحلونَ جه سا 
[غافر: ٠اوتمام‏ الكلام في حقائق الدعاء مذكور في سورة البقرة في تفسير قوله : ودا سأ 
عکادی کی قان َر » [البقرة: 185] والله أعلم . 

المسألة الثانية : فى تقرير شرائط الدعاء . 

اعلم أن المقصود من الدعاء أن يصير العبد مشاهدًا لحاجة نفسه ولعجز نفسه ومشاهدًا لكون 
أذ ا ل ادا ا : #أآدغوأ 

يَكُمْ ضرعا ثم إذا حصلت هذه الأحوال على سبيل الخلوص» فلا بد من صونها عن الرياء 
تو سچھ ا ا : #وَحْمْيَةُ4 والمقصود من ذكر التضرع 
تحقيوٌ تحقيق الحالة الأصلية المطلوبة من الدعاء والمقصود من ذكر الإخفاء صون ذلك الإخلاص عن 
شوائب الرياء» وإذا عرفت هذا المعنى ظهر لك أن قوله سبحانه : يك ک4 مشعمل على 
كل ما يراد تحقيقه وتحصيله في شر ائط الدعاءء وأنه لا يزيد عليه البتة بوجه من الوجوهء وأما 


ء)۱٥١‎ /۳( حديث رقم (۸۷۳۴۳)ء وابن حبان في (صحيحه)‎ E حسن ".- ٰ ْ ص۹ رر‎ )١( 
/١( حدیث رقم (۷۱۲)ء والحاكم في (المستدرك)‎ »)۲٤۹ /۱( حديث رقم ( ۰ والبخاري في (الأدب المفرد)‎ 
/٤( حديث رقم (۱۸۰۱)ء وقال: هذا حديث صحيح الإسناد ولم يخرجاه» والطبراني في (الأوسط)‎ ء1٦‎ 
حدیث رقم (١٦۱)ء والبيهقي في (شعب‎ »)١5 /١( ۱ء حدیث رقم(٦۳۷۰)ء وأبو زرعة في (الفوائد المعللة)‎ 
الأيمان) (۲/ ۳۸)ء حديث رقم (١۱۱۰)ء جميعًا من طريق قتادة عن سعيد بن الحسن عن أبي هريرة . . . به» وحسنه‎ 
الألباني في صحيح الأدب المفرد.‎ 


تفصيل الكلام في تلك الشرائطء فقد بالغ في شرحها الشيخ سليمان الحليمي رحمة الله عليه في 
كتاب المنهاج فليطلب من هناك . 

المسألة الثالثة : (التضرع) التذلل والتخشع» وهو إظهار ذل النفس من قولهم : ضرع فلان 
لفلانء وتضَوّع له إذا أظهر الذل له في معرض السؤال (والخفية) ضد العلانية . يقال: أخفيت 
الشيء إذا سترته» ویقال : (خفية) أيضًا بالكسرء وقرأ عاصم وحده في رواية أبي بكر عنه (خفية) 
بكسر الخاء ههنا وفي الأنعام» والباقون بالضمء وهما لغتان: 

واعلم أن الإخفاء معتبر في الدعاء» ويدل عليه وجوه: الأول : هذه الآية فإنها تدل على أنه 
تعالى أمر بالدعاء مقرونًا بالإخفاءء وظاهر الأمر للوجوب ٠‏ فإن لم يحصل الوجوب» فلا أقل 
من كونه نديا . 

ثم قال تعالى بعده: EES‏ لتَْر ےہ4 والأظھر أن المراد 008008" 
هذين الأمرين المذكورين» وهما التضرع والإخفاء» فإن الله لا يحبه ومحبة الله تعالى عبارة عن 
الثواب» فكان المعنى أن من ترك في الدعاء التضرع والإخفاء»ء فإن الله لا يثيبه ألبتة» ولا يحسن 
إليه» ومن كان كذلك کان من أهل العقاب لا محالة» فظهر أن قوله تعالى: ٭ ]نَم لا یچب 
لري كالتهديد الشديد على ترك التضرع والإخفاء في الدعاء . 

الحجة الثانية : أنه تعالى أثنى على زكريا فقال: #إِذْ نادف ريم دآ َا [مريم: م] أي أخفاه 
عن العباد وأخلصه لله وانقطع به إليه . 

الحجة الثالثة : ما روى أبو موسى الأشعري» أنهم كانوا في غزاة فأشرفوا على واد فجعلوا 
یکبرون ويهللون رافعي أصواتهم فقال عليه السلام : «ازفقوا على أنْفُسِكُمْ فإِنّكُمْ لا تَذْعُونَ اسم 
ولا غائبَاء كم تَدَهُونَ سَمِيعًا ريا ونه لمَعَكُمْ» . 

الحجة الرابعة : قوله عليه السلام : «دَعْوَةٌ السّرٌ تَعْدِلَ سَبِعِيْنَ دَعْوَة في العَلانِيةِ» ” "؟ وعنه عليه 
السلام : «خَيِرُ الذكر الحَفِيُ وخیر الرّرْقٍ ما يَكْفِي)» 7" وعن الحسن أنه كان يقول: إن الرجل کان 


)١(‏ متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (الجهاد) , باب : (ما يكره من رفع الصوت في التكبير) (۳/ ۱۰۹۱)ء 
حديث رقم (۲۸۳۰)ء قال : حدثنا محمد بن يوسف حدثنا سفيان عن عاصم عن أبي عثمان عن أبي موسى . . 

وفي كتاب (المغازي)» باب : (غزوة خيبر) (5/ ١٥٥۱)ء‏ حديث رقم (۳۹۱۸)ء قال: حدثنا موسى بن إسماعيل 
حدثنا عبد الواحدعن عاصم . . ہف ومسلم في كتاب (الذكر والدعاء)» باب: (استحباب خفض الصوت بالذكر) 
(٤/۲۷۰۸/۲۰۷)ء‏ قال: حدثنا أبو. بكر بن أبي شيبة حدثنا محمد بن فضل وأبو معاوية عن عاصم عن أبي 
عثمان . . . به . 

(؟) عبد الرزاق في (المصنف) ( ۰ء حدیث رقم (113145) من طريق معمر عمن سمع الحسن يقول فذكره 
موقوفا وهذا الإسناد منقطع ؛ وأورده الألباني في (الضعيفة) (۹۸٥۳)ء‏ وقال اس سا 

(۳) |سنادہ ضعيف : أخرجه أحمد في (مسنده) (۱/ ۱۷۲)ء حديث رقم »)۱٤۷۷(‏ وعبد بن حميد في (مسنده) (۱/ 
٦ء‏ حديث رقم (۷ء وابن حبان في (صحيحه) (۹۱/۳)ء حديث رقم (۸۰۸۹)ء والقضاعي في (مسند 
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يجمع القرآن وما يشعر به جاره» يفقه الكثير وما يشعر به الناس » ويصلي الصلاة الطويلة في ليله 
عو یں ونا عرو تس سم مس سوہ پو شر ہت 
سو یر ہی می یہ سو یئ : # آدغواً رت 
ما یم وذكر الله عبده زكريا فقال : د تاد رم دآ حَفنا 4 [مريم: .٠۴‏ 

الححة الخامسة : المعقول وهو أن النفس شديدة الميل عظيمة الرغبة فى الرياء والسمعة؛ 
فإذا رفع صوته في الدعاء امتزج الرياء بذلك الدعاء فلا يبقى فيه فائدة ألبتة فكان الأولى إخفاء 
الدعاء ليبقى مصوئا عن الرياء وههنا مسائل عظم اختلاف أرباب الطريقة فيهاء وهي: أنه هل 
الأولى إخفاء العبادات أم إظهارها؟ فقال بعضهم : الأولى إخفاؤها صوتا لها عن الرياء وقال 
آخرون: الأولى إظهارها ليرغب الغير في الاقتداء به في أداء تلك العبادات . وتوسط الشيخ 
محمد بن عيسى الحكيم الترمذي فقال : إن كان خائفًا على نفسه من الرياء الأولى الإخفاء صونًا 
لعمله عن البطلان» وإن كان قد بلغ في الصفاء وقوة اليقين إلى حيث صار آمنًا عن شائبة الرياء 
كان الأولى فى حقه الإظهار لتحصّل فائدة الاقتداء . 

الالال امت قال الى حر جح الد انا التاميق ال برقال الشافقى وحم الک 
E‏ سدصوں و واج اہر یا 

ء. والثاني : أنه من أسماء الله فإن کان دعاء وجب إخفاؤہ لقوله تعالی : # ادعو ریک تضرعا 

e‏ بابو و راج دا پرجون إخفاؤه لقوله تعالى : وا ذم کک ف تنيلك 
ترما وَخِيفَة 4 [الأعراف: 6200 فإن لم یثبت الوجوب فلا أقل من الندبية ونحن بهذا القول نقول : 

أما قوله تعالى: ٭ ائۂ لا عيب المكرت» 

ففيك مسائل: 

المسألة الأولى : أجمع المسلمون على أن المحبة صفة من صفات الله تعالی ء لأن القرآن 
نطق بإثباتها في آيات كثيرة . واتفقوا على أنه ليس معناها شهوة النفس وميل الطبع وطلب التلذذ 
بالشىءء لأن کل ذلك فى حق الله تعالى محال بالاتفاق» واختلفوا فى تفسير المحبة فى 
حق الله تعالى على ثلاثة أقوال : ۱ ۱ 

فالقول الأول: أنها عبارة عن إيصال الله الثواب والخير والرحمة إلى العبد. 

والقول الثاني : أنها عبارة عن كونه تعالى مریدا لإيصال الثواب والخیر إلى العبد. وهذا 
الاختلاف بناء على مسألة أخرى وهي : أنه تعالى هل هو موصوف بصفة الإرادة أم لا؟ قال 


الشھاب)(۲/ ۲۱۷)؛ حديث رقم (۱۲۱۸)ء جميعًا من طريق أسامة بن زيد الليثي قال الحافظ : صدوق يهم كذا في 
التقریب وقال النسائي وغیرہ : ليس بالقوي کذا بالکاشف للذهبي وشيخه ابن أبي لهيعة قال ا حافظ : ضعيف كثير 
الإرسال وقال ابن معين: ليس بشيء» وضعفه الألباني في (ضعيف الجامع) .)٦٦٦٢(‏ 
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الكعبي وأبو الحسين : إنه تعالى غير موصوف بالإرادة ألبتة» فكونه تعالی مريدًا لأفعال نفسه أنه 
موجد لها وفاعل لهاء وكونه تعالى مریدا لأفعال غيره كونه آمرًا بها ولا يجوز كونه تعالى 
موصوفًا بصفة الإرادة. وأما أصحابنا ومعتزلة البصرة فقد أثيتوا كونه تعالى موصوفًا بصفة 
المريدية» إذا عرفت هذا فمن نفى الإرادة في حق الله تعالى فسر محبة الله بمجرد إيصال الثواب 
إلى المد ومن ت ال اة شان ضر م الله ]ادق ان كرات 

والقول الغالث : أنه لا يبعد أن تكون محبة الله تعالى للعبد صفة وراء كونه تعالى مريدًا 
لويصال الثواب إليەء وذلك لأنا نجد في الشاهد أن الأب يحب ابنه فيترتب على تلك المحبة 
إرادة إيصال الخير إلى ذلك الابن فكانت هذه الإرادة أثرًا من آثار تلك المحبة وثمرة من ثمراتها 
وفائدة من فوائدها. أقصى ما في الباب أن يقال: إن هذه المحبة في الشاهد عبارة عن الشهوة 
وميل الطبع ورغبة النفس وذلك في حق الله تعالى محال إلا أنا نقول : لم لا يجوز أن يقال 
محبة الله تعالى صفة أخرى» سوى الشهوة وميل الطبع يترتب عليها إرادة إيصال الخير والثواب 
إلى العبد؟ أقصى ما في الباب؛ أنا لا نعرف أن تلك المحبة ما هي وكيف هي؟ إلا أن عدم العلم 
بالشيء لا يوجب العلم بعدم ذلك الشيء ألا ترى أن أهل السنة يثبتون كونه تعالى مرئيّاء ثم 
يقولون: إن تلك الرؤية مخالفة لرؤية الأجسام والألوان» بل هي رؤية بلا كيف» فلم لا يقولون 
ههنا أيضا أن محبة الله للعبد محبة منزهة عن ميل الطبع وشهوة النفس بل هي محبة بلا كيف؟ 
فثبت أن جزم المتكلمين بأنه لا معنى لمحبة الله إلا إرادة إيصال الثواب ليس لهم على هذا 
الحصر دليل قاطع . بل أقصى ما في الباب أن يقال : لا دليل على إثبات صفة أخرى سوى الإرادة 
فوجب نفيهاء لكنا بينا في كتاب نهاية العقول أن هذه الطريقة ة ضعيفة ساقطة . 

المسألة الثانية : قوله: لإِنَّمٌ ل يب الْمرئّيت € أي المجاوزين ما أمروا به . قال الكلبي وابن 
جريج : من الاعتداء رفع الصوت في الدعاء . 

المسألة الثالغة : اعلم أن كل من خالف أمر الله تعالى ونهيه» فقد اعتدى وتعدى فیدخل 
تحت قوله: تم لا يحب الْممْتَرت # وقد بينا أن من لا يحبه الله فإنه يعذبهء فظاهر هذه الآية 
یقتضی أن كل من خالف أمر الله ونهيهء فإنه يكون معاقبّاء والمعتزلة تمسكوا بهذه الآية على 
القطع بوعيد الفساق» وقالوا: لا يجوز أن يقال المراد منه الاعتداء في رفع الصوت بالدعاء 
یس و ہنی پور ہی و سیت 
غايته أنه إنما ورد في هذه الصورة لكنه ثبت أن العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب . الثانی 
ee‏ تفر رداص رو ضايع ملاس ےس رتا کرت 
المحرمات لم یدخل تحت هذا الوعید . 

والجواب المستقصى ما ذكرناه في سورة البقرة أن التمسك بهذه العمومات لا يفيد القطع 


بالوعيد . 
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ثم قال تعالى: طول ادا ف الْأَنَضٍ بَمَد إصلنحِها» 

وفيك مسألتان: 

المسألة الأولى: قوله: ولا تی ڈوا في الْأَرْضٍ بَمَدَ إِصْحِهَا # معناه: ولا تفسدوا شيئًا في 
الأرض» فيدخل فيه المنع من إفساد النفوس بالقتل وبقطع الأعضاءء وإفساد الأموال بالغصب 
والسرقة ووجوه الحيل» وإفساد الأديان بالكفر والبدعة» وإفساد الأنساب بسبب الإقدام على 
الزنا واللواطة وسبب القذف» وإفساد العقول بسبب شرب المسكرات» وذلك لان المصالح 
المعتبرة فى الدنيا ھی هذه الخمسة : النفوس والأموال والأنساب والأديان والعقول. فقوله: 
وا سدوا منع عن إدخال ماهية الإفساد في الوجودء والمنع من إدخال الماهية في الوجود 
يقتضي المنع من جميع أنواعه وأصنافه» فيتناول المنع من الإفساد في هذه الأقسام الخمسة. 
وأما قوله : بعد إصلجها # فيحتمل أن يكون المراد بعد أن أصلح خلقتها على الوجه المطابق 
لمنافع الخلق والموافق لمصالح المكلفين» ويحتمل أن يكون المراد بعد إصلاح الأرض بسبب 
إرسال الأنبياء وإنزال الكتب كأنه تعالى قال: لما أصلحت مصالح الأرض بسبب إرسال الأنبياء 
وإنزال الكتب وتفصيل الشرائع فكونوا منقادين لهاء ولا تقدموا على تكذيب الرسل وإنكار 
الكتب والتمرد عن قبول الشرائع» فإن ذلك يقتضي وقوع الهرج والمرج في الأرض» فيحصل 
الإفساد بعد الإصلاحء» وذلك مستكره في بداهة العقول . 

المسألة الثانية : هذه الآية تدل على أن الأصل في المضار الحرمة والمنع على الإطلاق . 

إذاثبت هذا فنقول: إن وجدنا نضا خاصًا دل على جواز الإقدام على بعض المضار قضينا به 
تقديمًا للخاص على العام وإلا بقي على التحريم الذي دل عليه هذا النص . 

وا وے ر ہی ین : فل من حرم زیکة أله أل اح لعبادوء وَالطیْبّتِ من 
رق 4 [الأعراف : ۲۴۲ أن هذه الایة تدل على أن الأصل في المنافع واللذات الإباحة والحل» ثم بينا 
أنه لما كان الأمر كذلك دخل تحت تلك الآية جميع أحكام الله تعالى» فكذلك في هذه الآية أنها 
تدل على أن الأصل في المضار والآلام الحرمة . 

وإذا ثبت هذا كان جميع أحكام الله تعالى داخلً تحت عموم هذه الآيةء وجميع ما ذكرناه من 
المباحث واللطائف في تلك الآية فهي موجودة في هذه الآية: فتلك الآية دالة على أن الأصل فى 
ام الكل »وهده الآية دال عل أن الأصل فى جميع لحار الحرم و كل وانخدة مو مان 
الآيتين مطابقة الأخرى مؤكدة لمدلولها مقررة لمعناهاء وتدل على أن أحكام جميع الوقائع 
داخلة تحت هذه العمومات» وأيضا هذه الآية دالة على أن كل عقد وقع التراضي عليه بين 
الخصمين › »> فإنه انعقد وصح وثبتء لأن رفعه بعد ثبوته يكون إفسادًا بعد الإصلاح» والنص دل 
على أنه لا يجوز . 

إذاثبت هذا فنقول: أن مدلول هذه الآية من هذا الوجه متأكد بعموم قوله : وفوا بالمقود کہ 


5-5 سورة الأعراف 
[المائدة: ١]وبعموم‏ قوله تعالى: ٭لِم تقولورے ما لا تَفَعَلُونَ لا كير مدنا عند اللہ أن تَفُولُوأ ما لا 
عور [الصف: ۲» ۳]وتحت قوله : # ولد هر اتهم وَعهُْدِهِمْ رعو [المؤمنون: ۸ المعارج: ۳۲] 
وتحت سائر العمومات الواردة فى وجوب الوفاء بالعهود والعقود. 

إذا ثبت هذا فنقول:إن رونا نما الا على أن تعفن الخد التي وقع التراضي به من الجانبين 
غير صحيح» قضينا فيه بالبطلان تقديمًا للخاص على العام» وإلا حكمنا فيه بالصحة رعاية 
لمدلول هذه العمومات . وبهذا الطريق البين الواضح ثبت أن القرآن وافي ببيان جميع أحكام 
الشريعة من أولها إلى آخرها . 

ثم قال تعالی: ودعو حرا وَطْمَعاً» 

وفيه سؤالات: 

السؤال الأول: قال في أول الآية: # دعو ربكم ثم قال: ولا سيدو ثم قال: 
ل وَأدْعْوه» وهذا يقتضي عطف الشيء على نفسه وهو باطل . 

والجواب : أن الذين قالوا في تفسير قوله : « أَدَعْوأ ركم ضرعا أي اعبدوه إنما قالوا ذلك 
خوفًا من هذا الإشكال . فإن قلنا بهذا التفسير فقد زال السؤال» وإن قلنا المراد من قوله : # اَدَعُوا 
كك ا هر الها کان اترات أن قر اک ريك را رة يدل على أن التها: 
لا بد وأن يكون مقرونًا بالتضرع وبالإخفاء» ثم بین في قوله ٭ وَأَذعُوه حرا وَعلمًَا 4 أن فائدة الدعاء 
هو أحد هذين الأمرين» فكانت الآية الأولى في بيان شرط صحة الدعاء» والآية الثانية في بيان 
فائدة الدعاء ومنفعته . 

السؤال الثاني : إن المتكلمين اتفقوا على أن من عبد ودعا لأجل الخوف من العقاب والطمع 
في الثواب لم تصح عبادته» وذلك لأن المتكلمين فريقان: منهم من قال : التكاليف إنما وردت 
بمقتضى الإلهية والعبودية» فكونه إلهًا لنا وكوننا عبيدًا له يقتضي أن يحسن منه أن يأمر عبيده بما 
شاء كيف شاءء فلا يعتبر منه كونه في نفسه صلاحًا وحسئّاء وهذا قول آهل السنة. ومنهم من 
قال : التكاليف إنما وردت لكونها في أنفسها مصالح ؛ وهذا هو قول المعتزلة . 

إذا عرفت هذا فنقول: أما على القول الأول : فوجه وجوب بعض الأعمال» وحرمة بعضها 
متجرد آمز الله بما أوجبه ونهية غما حرمة» فمن أتى بهذه الغبادات صحت. آما من أتى بها نوفا 
من العقاب» أو طمعًا في الثواب» وجب أن لا یصحء لأنه ما أتى بها لأجل وجه وجوبهاء وأما 
على القول الثاني : فوجه وجوبها هو كونها في أنفسها مصالح» فمن أتى بها للخوف من 
العقاب» أو للطمع في الثواب فلم يأت بها لوجه وجوبهاء فوجب أن لا تصح» فثبت أن على 
كلا المذهبين من أتى بالدعاء وسائر العبادات لأجل الخوف من العقاب» والطمع في الثواب» 
وجب أن لا يصح . 


الآية رقم (01:00) ۲٥‏ 


إذائبت هذا فنقول: ظاهر قوله : #وازعوة حرا ولمعا يقتضي أنه تعالى أمر المكلف بأن يأتي 
بالدعاء لهذا الغرض» وقد ثبت بالدليل فساده» فکیف طريق التوفيق بين ظاهر هذه الاية وبين ما 
ذافن لول 

والجواب : لیس المراد من الآية ما ظننتم» بل المراد: وادعوه مع الخوف من وقوع التقصیرء 
في بعض الشرائط المعتبرة في قبول ذلك الدعاء» ومع الطمع في حصول تلك الشرائط بأسرهاء 
وعلى هذا التقدیر فالسؤال زائل؟ 

السؤال الثالٹ : هل تدل هذه الآية على أن الداعي لا بد وأن يحصل في قلبه هذا الخوف 
والطمع؟ 

والجواب : أن العبد لا يمكنه أن يقطع بكونه آتیّا بجميع الشرائط المعتبرة في قبول الدعاءء 
ولأجل هذا المعنى يحصل الخوف٠‏ وأيضا لا يقطع بأن تلك الشرائط مفقودة» فوجب كونه 
طامعًا.في قبولها فلا جرم . 

قلنا: بأن الداعي لا يكون داعیّا إلا إذا كان كذلك فقوله : حو رمعا أي أن تکونوا جامعين 
في نفوسکم بين الخوف والرجاء في كل أعمالكم» ولا تقطعوا أنكم وإن اجتهدتم فقد أديتم حق 
ربكم . ويتأكد هذا بقوله : ۇن مآ َاترأ ويم جه [المؤمنون : 1۰ 

ثم قال تعالی: إن رمت الو قرثٍ قن لخن 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولی : اختلفوا في أن الرحمة عبارة عن إيصال الخير والنعمة أو عن إرادة إيصال 
الخير والنعمة» فعلى التقدیر الأول تكون الرحمة من صفات الأفعال» وعلى هذا التقدیر الثاني 
تكون من صفات الذات» وقد استقصينا هذه المسألة في تفسير # يل ر أي آل 
ال € [الفاتحة: ]١‏ . 

المسألة الثانية : قال بعض أصحابنا : ليس لله في حق الكافر رحمة ولا نعمة . واحتجوا بهذه 
الآية» وبيانه: أن هذه الآية تدل على أن كل ما كان رحمة فهي قريبة من المحسنين» فيلزم أن 
يكون كل ما لا يكون قريبًا من المحسنين» أن لا يكون رحمة» والذي حصل في حق الكافر غير 
قريب من المحسنين» فوجب أن لا يكون رحمة من الله ولا نعمة منه . 

المسألة الثالثة : قالت المعتزلة : الآية تدل على أن رحمة الله قريب من المحسنين» فلما كان 
كل هذه الماهية حصل للمحسنين وجب أن لا يحصل منها نصيب لغير المحسنين» فوجب أن لا 
يحصل شيء من رحمة الله في حق الكافرين» والعفو عن العذاب رحمة» والتخلص من النار 
بعد الدخول فيها رحمة» فوجب أن لا يحصل ذلك لمن لم يكن من المحسنين» والعصاة 
وأصحاب الكبائر ليسوا محسنين» فوجب أن لا يحصل لهم العفو عن العقاب» وأن لا يحصل 
لهم الخلاص من النار . 


۳٦‏ سورة الأعراف 


الجواب : أن من آمن بالله وأقر بالتوحيد والنبوة» فقد أحسن بدليل أن الصبي إذا بلغ وقت 
الضحوة» وآمن بالله ورسوله واليوم الآخر ومات قبل الوصول إلى الظهر فقد أجمعت الأمة على 
أنه دخل تحت قوله : لابين أحسنوا سى [يونس: *؟] ومعلوم أن هذا الشخص لم يأت بشيء من 
الطاعات سوى المعرفة والإقرار لأنه لما بلغ بعد الصبح لم تجب عليه صلاة الصبح» ولما 
مات قبل الظهر لم تجب عليه صلاة الظھر ء وظاهره أن سائر العبادات لم تجب عليه . فثبت أنه 
محسن» وثبت أنه لم يصدر منه إلا المعرفة والإقرار» فوجب کون هذا القدر إحساناء فيكون 
فاعله محسئًا . 

إذاثبت هذا فنقول: كل من حصل له الإقرار والمعرفة كان من المحسنين» ودلت هذه الآية على 
أن رحمة الله قريب من المحسنين» فوجب بحكم هذه الآية أن تصل إلى صاحب الكبيرة من 
أهل الصلاة رحمة الله» وحینئذ تنقلب هذه الأية حجة عليهم . 

فإن قالوا: المحسنون هم الذين أتوا بجميع وجوه الإحسان. فنقول : هذا باطل» لأن المحسن 
من صدر عنه مسمى الإحسان ولیس من شرط كونه محسنًا أن يكون آتيًا بكل وجوه الإحسان كما 
أن العالم هو الذي له العلم وليس من شرطه أن يُحصّل جميع أنواع العلم» فثبت بهذا أن السؤال 
الذي ذكروه ساقط وأن الحق ما ذهبنا إليه . 

المسألة الرابعة : لقائل أن يقول: مقتضى علم الإعراب أن يقال: إن رحمة الله قريبة من 
عوہ جسیم ا را ا ہل 
الرحمة تأنيثها ليس ؛ بحقيقي وما كان كذلك فإنه يجوز فيه التذكير والتأنيث عند أهل اللغة . 
الثاني : قال الزجاج : إنما قال : َيب لأن الرحمة والغفران والعفو والإنعام بمعنی واحد 
فقوله: # ان يمت الو قَریٹ قرے الْمْحیين ك4 بمعنى إنعام الله قريب وثواب الله قريب فأجرى 
حكم أحد اللفظين على الآخر . الثالث : قال النضر بن شميل : الرحمة مصدر ومن حق المصادر 
التذكير كقوله : #فمن جام مَوْعِظةٌ 4 [البقرة: ۲۷۰]فھذا راجع إلى قول الزجاج ؛ لأن الموعظة أريد 
بها الوعظ فلذلك ذَكَرَه قال الشاعر : 

إل السَّماحَة وَالمُرِوءَةَ ضُمُنا قَبِرَا بمَرو عَلی الطریق الواضح '' 

قيل: أراد بالسماحة السخاء وبالمروءة الكرم . والرابع : أن يكون التأويل إن رحمة الله ذات 
مكان قريب من المحسنين كما قالوا: حائض ولابنٌ وتامِرٌ أي ذات حيض ولبن وتمر . قال 
الواحدي : أخبرني العروضي عن الأزهري عن المنذري عن الحراني عن ابن السكيت قال : 
تقول العرب : هو قريب مني وهما قريب مني وهم قريب مني وهي قريب مني» لأنه في تأويل 
(١)البیت‏ لزياد الأعجم وهو زياد بن سليمان أو سليم الأعجمء أبو أمامة العبدي» مولى بني عبد القيس . ؟- 
۰ھ /؟ ۷۱۸ م. من شعراء الدولة الأموية وأحد فحول الشعر العربي بخراسان» كانت في لسانه عجمة فلقب 
بالأعجم» ولد ونشأ في أصفهان وانتقل إلى خراسان» فسكنها وطال عمرہ ومات فيها . 


الآية رقم (0۷ء 04) ۲۲۷ 


هو في مكان قريب مني » وقد يجوز أيضًا قريبة وبعيدة تنبيهًا على معنى قربت وبعدت بنفسها . 

المسألة الخامسة : تفسير هذا القرب هو أن الإنسان يزداد في كل لحظة قربًا من الآخرة» 
وبّعدًا من الدنياء فإن الدنيا كالماضي» والآخرة كالمستقبل» والإنسان في كل ساعة ولحظة 
ولمحة يزداد بعدا عن الماضي؛ وقربًا من المستقبل . ولذلك قال الشاعر : 

فلا َال مَا تُھواه أقُرَبَ من مد TE‏ ل 

ولما ثبت أن الدنيا تزداد بعدا في كل ساعةء وأن الآخرة تزداد قربًا في کل ساعةء وثیث أن 

رحمة الله إنما تحصل بعد الموتء. لا جرم ذكر الله تعالى : # إن يمك الله قرب ت 
لْمَحْسِنِينَ4 بناء على هذا التأويل . 


وا تعالى: : 45 وهو فک الريك 2( کت مر باتک 
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الى حت لا يي إِلا تک كيك رف اكيت لور يكره © 4 

اعلم أن فی کیفیة النظم وجهين: الأول : أنه تعالى لما ذكر دلائل الإلهية . وكمال العلمء والقدرة 
و الم الخارى هو ا ش رحس یر تھی کرد انعد كر ھا دن بعش 
أحوال العالم السفلي . واعلم أن أحوال هذا العالم محصورة في أمور أربعة : الآثار العلوية» 
والمعادن» والنبات» والحيوان» ومن جملة الآثار العلوية الرياح» والسحاب ؛ والأمطار ويترتب 
على نزول الأمطار أحوال النبات» وذلك هو المذكور فى هذه الآية . 

الوجه الثاني : في تقرير النظم أنه تعالى لما أقام الدلالة في الآية الأولى على وجود الإله 
القادر العالم الحكيم الرحیمء أقام الدلالة في هذه الآية على صحة القول بالحشر والنشر والبعث 
والقيامة لیحصل بمعرفة هاتين الآيتين كل ما يحتاج إليه في معرفة المبدأ والمعاد» وفي الآية 
مسائل : 

سوہ رپ یی ہے ہے و یئ 
على لفظ الجمع > فمن قرأ (الرياح) بالجمع حسن وصفها بقوله : 8 سرا فإنه وصف الجمع 
بالجمعء ومن قرأ (الرٌیح) واحدة قرأ (بَشْرًا) جمعًا لأنه أراد بالريح الكثرة وم خر الدرهم 
والدينار والشاة والبعیر وكقوله : ون لضن لئی حر # [العصر: :]ثم قال : للا الس ام منوا 4 


زه 9 9+ 5 نأ كاب من آمل سط دزا قر خرب الألسء له . كان شاعر المتصور أي 


7 سورة الأعراف 


[المصر: ۳ فلما كان المراد بالريح الجمع وصفها بالجمع وأما قوله: بير ففيه قراءات : 
إحداها : قراءة الأكثرين (تُشُرًا) بضم النون والشين» وهو جمع نشور مثل رُسّل ورَسّول» 
والتُشُور بمعنى المُنْشّر كالرُكُوب بمعنى المركوب» فكان المعنى رياح منشرة أي مفرقة من كل 
جانب والنشر : التفريق» ومنه نشر الثوب» ونشر الخشبة بالمنشار . وقال الفراء: النشر من 
الرياح الطيبة اللينة التي تنشر السحاب واحدها نشور وأصله من النشرء وهو الرائحة الطيبة ومنه 
قول امرئ القيس ونشر العطر . 

والقراءة الثانية: : قرأ ابن عامر (3* نشرًا) بضم النون وإسكان الشين › فخفف العين كما يقال کب 
ورسل . 

والقراءة الثالثة: قرأ حمزة (نٗ نَشْرًا) بفتح النون وإسكان الشين والنشر مصدر نشرت الثوب ضد 
طويته ويراد بالمصدر ههنا المفعول والرياح كأنها كانت مطوية» فأرسلها الله تعالى منشورة بعد 
انطواتهاء فقوله: (نَشْرًا) مصدر هو حال من الرياح والتقدیر : أرسل الرياح منشرات» ويجوز 
أيضًا أن يكون النشر هنا بمعنى الحياة من قولهم : أنشر الله الميت فنشر . قال الأعشى : 

با عجبا لِلمَيّتٍ الناشر 

فإذا حملته على ذلك وهو الوجه . كان المصدر مراڈا به الفاعل كما تقول : أتاني ركضًا أي 

راكضًاء ويجوز أيضًا أن يقال : أن أرسل ونشر متقاربان» فكأنه قيل : وهو الذي ينشر الرياح 


هم 


نشرا. 
والقراءة الرابعة: حكى صاحب (الكشاف) عن مسروق (تشرا) بمعنى منشورات فعل بمعنى 

مفعول كنقض وحسب ومنه قولهم : و وو 

والقراءة الخامسة: قراءة عاصم (بشرٌ ث٢(‏ بالباء المنقطة بالمنطقة الواحدة من تحت جمع بشيرا 


مہ ےہ مھ ںہے 


على بشر من قوله تعالى ہے الرباح مير [الروم: ٦‏ أي تبشر بالمطر والرحمة» وروی 
صاحب (الكشاف) (بُشُرًا) بضم الشين وتخفيفه و(يَشْرًَا) بفتح الباء وسكون الشين مصدر من 
بشره بمعنى بشره أي باشرات وبشرى . 

المسألة الثانية : اعلم أن قوله : وهو ای بل اريم 4 معطوف على قوله : إت رکم 
1 له اى عَلقَ اَلسَّموتٍ وَالْأَرْضٌّ 4 [الأعراف: ]٠٤‏ ثم نقول: حد الريح أنه هواء متحرك فنقول: کون 
هذا الهواء متحركا لیس لذاته ولا للوازم ذاته» وإلا لدامت الحركة بدوام ذاته فلا بد وأن یکون 
لتحريك الفاعل المختار وهو الله جل جلاله . قالت الفلاسفة : ههنا سبب آخر وهو أنه يرتفع من 
الأرض أجزاء أرضية لطيفة تسخنه تسخيئًا قويًا شديدًا فبسبب تلك السخونة الشديدة ترتفع 
وتتصاعد» فإذا وصلت إلى القرب من الفلك کان الهواء الملتصق بمقعر الفلك متحر کا على 
ہیس ل و EL‏ وھ 


يي ایپ ۰ 


الآيه رقم (/ا6, 0۸( ۳۳۹ 


ذلك التفرق تحصل الرياح» ثم كلما كانت تلك الأدخنة أكثرء وكان صعودها أقوى كان رجوعها 
أيضًا أشد حركة فكانت الرياح أقوى وأشد. هذا حاصل ما ذكروه» وهو باطل» ويدل على 
بطلانه وجوه: الأول : أن صعود الأجزاء الأرضية إنما يكون لأجل شدة تسخينهاء ولا شك أن 
ذلك التسخن عَرَضٌ لأن الأرض باردة يابسة بالطبع» فإذا كانت تلك الأجزاء الأرضية متصعدة 
جدًا كانت سريعة الانفعال» فإذا تصاعدت» ووصلت إلى الطبقة الباردة من الهواء امتنع بقاء 
الحرارة فيها بل تبرد جدّاء وإذا بردت امتنع بلوغها في الصعود إلى الطبقة الهوائية المتحركة 
بحركة الفلك» فبطل ما ذكروه . 

الوجه الثاني : هب أن تلك الأجزاء الدخانية صعدت إلى الطبقة الهوائية المتحركة بحركة 
الفلك لكنها لما رجعت» وجب أن تنزل على الاستقامةء لأن الأرض جسم ثقيل» والثقيل إنما 
يتحرك بالاستقامة والرياح ليست كذلك» فإنها تتحرك يمنة ويسرة . 

الوجه الثالث : وهو أن حركة تلك الأجزاء الأرضية النازلة لا تكون حركة قاهرة» فإن الرياح 
إذا أحضرت الغبار الکثیرء ثم عاد ذلك الغبار» ونزل على السطوح لم يحس أحد بنزولھاء وترى 
هذه الرياح تقلع الأشجار وتهدم الجبال وتموج البحار . 

والوجه الرابع : أنه لو كان الأمر على ما قالوه» لكانت الرياح كلما كانت أشدء وجب أن 
يكون حصول الأجزاء الغبارية الأرضية أكثرء لكنه ليس الأمر كذلك لان الرياح قد يعظم 
عصوفها وهبوبها في وجه البحرء مع أن الحس يشهد أنه ليس في ذلك الهواء المتحرك العاصف 
شيء من الغبار والكدرة فبطل ما قالوه» وبطل بهذا الوجه العلة التي ذكروها في حركة الرياح . 
قال المنجمون: إن قوى الكواكب هي التي تحرك هذه الرياح وتوجب هبوبهاء وذلك أيضًا بعيد 
لأن الموجب لهبوب الرياح إن كان طبيعة الكواكب وجب دوام الرياح بدوام تلك الطبيعة» وإن 
كان الموجب هو طبيعة الكوكب بشرط حصوله في البرج المعين والدرجة المعينة وجب أن 
يتحرك هواء كل العالم» وليس كذلك» وأيضًا قد بينا أن الأجسام متماثلة باختصاص الكوكب 
المعين والبرج المعين فالطبيعة التي لأجلها اقتضت ذلك الأثر الخاصء لا بد وأن تكون 
بتخصيص الفاعل المختار . فثبت بهذا البرهان الذي ذكرناه أن محرك الرياح هو الله سبحانه 
رال . وثبت بالدليل العقلي صحة قوله : رَو اليف بل الع . 

المسألة الثالثة : قوله : (نشْرًا بت يدَى بَحْمَيِوْءُ) فيه فائدتان : إحداهما: أن قوله : (نُشُرًا) أي 
منشرة متفرقةء فجزء من أجزاء الريح يذهب يمنة» وجزء آخر يذهب يسرة» وكذا القول في سائر 
الأجزاءء فإن كل واحد منها يذهب إلى جانب آخر فنقول : لا شك أن طبيعة الهواء طبيعة واحدة 
ونسبة الأفلاك والأنجم والطبائع إلى كل واحد من الأجزاء التي لا تتجزأ من تلك الريح نسبة 
واحدة» فاختصاص بعض أجزاء الريح بالذهاب يمنة والجزء الآخر بالذهاب يسرة وجب أن لا 
يكون ذلك إلا بتخصیص الفاعل المختار . 


۳٣۰‏ سورة الأعراف 


والفائدة الثانية: في الآية أن قوله : لب یَدَی رََيڑ* أي بين يدي المطر الذي هو رحمته 
رلب تن سس هذ السجاز أن الکن تا لري نی سی ل عل سیل اا 
يقال إن ا تھے يلق الاه کرت قفا رال ف جب هاا الان أن يدي 
الإنسان متقدماته فکل ما كان يتقدم شيئًا يطلق عليه لفظ اليدين على سبيل المجاز لأجل هذه 
المشابهة فلما كانت الرياح تتقدم المطرء لا جرم عبر عنه بهذا اللفظ . 

فإن قيل: فقد نجد المطر ولا تتقدمه الرياح فنقول : لیس في الایة أن هذا التقدم حاصل في كل 
الالعوال» ملم ورک النوال» وايف اجوز أن تتقدمه هذه الرياح وإن كنا لا نشعر بها . 

ثم قال تعالى: کہ إ5 قلت اتا ما يالا # يقال : أقلّ فلان الشيء إذا حمله قال صاحب 
(الكشاف): واشتقاق الإقلال من القلة؛ > لأن من يرفع شيئًا فإنه یری ما يرفعه قلیلاء وقوله: 
لابا تا أي بالماء جمع سحابةء والمعنى حتى إذا حملت هذه الرياح سحابًا ثقالاً بما فيها 
من الماء والمعنى أن السحاب الكثيف المستطير للمياه العظيمة إنما يبقى معلقا في الهواء لأنه 
تعالى دبر بحكمته أن يحرك الرياح تحريكا شديدًاء فلأجل الحركات الشديدة التي في تلك 
الرياح تحصل فوائد: إحداها: أن أجزاء السحاب ينضم بعضها إلى البعض ويتراكم وينعقد 
السحاب الكثيف الماطر . وثانيها: أن بسبب تلك الحركات الشديدة التي في تلك الرياح يمنة 
ويسرة يمتنع على تلك الأجزاء المائية النزول» فلا جرم يبقى متعلقا في الهواء . وثالثها: أن 
بسبب حركات تلك الرياح ينساق السحاب من موضع إلى موضع آخر وهو الموضع الذي 
علم الله تعالى احتياجهم إلى نزول الأمطار وانتفاعهم بها. ورابعها: أن حركات الرياح تارة 
تكون جامعة لأجزاء السحاب موجبة لانضمام بعضها إلى البعض حتى ينعقد السحاب الغليظ ؛ 
وتارة تكون مفرقة لأجزاء السحاب مبطلة لها. وخامسها: أن هذه الرياح تارة تكون مقوية 
للزروع والأشجار مكملة لما فيها من النشوٌ والنماء وهي الرياح اللواقح» وتارة تكون مبطلة لها 
كما تكون في الخريف . وسادسها: أن هذه الرياح تارة تكون طيبة لذيذة موافقة للأبدان» وتارة 
تكون مهلكة ]ما بسبب ما فيها من الحر الشديد كما في السُموم أو بسبب ما فيها من البرد الشديد 
كما في الرياح الباردة المهلكة جدًا . وسابعها: أن هذه الرياح تارة تكون شرقية» وتارة تكون 
غربية وشمالية وجنوبیة . وهذا ضبط ذكره بعض الناس وإلا فالرياح تھب من كل جانب من 
جوانب العالم ولا ضبط لهاء ولا اختصاص لجانب من جوانب العالم بها. وثامنها: أن هذه 
الرياح تارة تصعد من قعر الأرض فإن من ركب البحر يشاهد أن البحر يحصل غليان شديد فيه 
بسبب تولد الرياح في قعر البحر إلى ما فوق البحر» وحينئذ يعظم هبوب الرياح في وجه البحرء 
وتارة ينزل الریح من جهة فوق فاختلاف الرياح بسبب هذه المعاني أيضا عجيب» وعن ابن عمر 
رضي الله عنهما: الرياح ثمان: أربع منها عذاب» وهو القاصف» والعاصف؛ والصرصر› 
والعقيمء وأربعة منهارحمة: الناشرات» والمبشرات» والمرسلات : والذاريات» وعن 


الآية رقم (۵۷: 0۸) 3 
النبي بی : «نُصِرْتٌ بالصّبَاء وَأَهْلِكَتْ عَادٌ بالدّبُورٍ»“ والجنوب من ريح الجنة» وعن کعب : لو 
حبس الله الريح عن عباده ثلاثة أيام لأنتن أكثر الأرض» وعن السدي : أنه تعالى يرسل الرياح 
فيأتي بالسحاب ثم إنه تعالى يبسطه في السماء كيف يشاء ثم يفتح أبواب السماء فيسيل الماء على 
السحاب ثم يمطر السحاب بعد ذلك ورحمته هو المطر. 

إذا عرفت هذا فنقول: اختلاف الرياح في الصفات المذكورة» مع أن طبيعة الهواء واحدة؛ 
وتأثيرات الطبائع والأنجم والأفلاك واحدة» يدل على أن هذه الأحوال لم تحصل إلا بتدبير 
الفاعل المختار سبحانه وتعالى . 

ٹم قال تعالى: فته بر ين 4 والمعنى أنا نسوق ذلك السحاب إلى بلد ميت لم ينزل فيه 
رل يليت له کرد 

فان قيل: السحاب إن كان مذكرًا يجب أن يقول: حتى إذا أقلت سحايًا ثقيلآء وإن كان مؤنثًا 
يجب أن يقول سقناه فكيف التوفيق؟ ! 

والجواب : أن السحاب لفظه مذكر وهو جمع سحابة فكان ورود الكناية عنه على سبيل 
التذكير جائرّاء نظرًا إلى اللفظ ء وعلى سبيل التأنيث أيضًا جائرًاء نظرًا إلى كونه جمعًاء أما 
(اللام) في قوله : می بير © ففيه قولان: قال بعضهم : هذه (اللام) بمعنى إلى يقال هديته 
للدين وإلى الدین . وقال آخرون: هذه (اللام) بمعنى من أجل » والتقدير سقناه لأجل بلد ميت 
ليس فيه حيًا يسقيه . وأما البلد فكل موضع من الأرض عامر أو غير عامر» خال أو مسكون فهو 
بلد والطائفة منه بلدة والجميع البلاد والفلاة تسمی بلدة قال الأعشى : 

وَبَلَدَةٍ مثلٍ ظَهرٍ الئرس موجِشَةٍ للجن باللیلِ في حافاتها رجَلُ(" 

ثم قال تعالى: : رتا بد ]43 اختلفوا في أن الضمير في قوله : ہی € إلى ماذا يعود؟ قال 
الزجاج وابن الأنباري : جائز أن يكون فأنزلنا بالبلد الماء» وجائز أن يكون فأنزلنا بالسحاب 
الماءء لأن السحاب آلة لإنزال الماء . 

ثم قال: أرجت بو من گل التََرَي # الكناية عائدة إلى الماء لأن إخراج الثمرات كان بالماء . 
قال الزجاج : وجائز أن يكون التقدير فأخرجنا بالبلد من کل الثمرات» لأن البلد لیس يخص به 
هنا بلد دون بلدء وعلى القول الأول» فالله تعالى إنما يخلق الثمرات بواسطة الماء . وقال أكثر 
المتكلمين : إن الثمار غير متولدة من الماءء بل الله تعالى أجرى عادته بخلق النبات ابتداء عقيب 
اختلاط الماء بالتراب» وقال جمهور الحكماء : لا يمتنع أن يقال إنه تعالى أودع في الماء قوة 


/۲( متفق عليه : أخرجه البخاري في (صحيحه) (۱/ ٣٥۳)ء حديث رقم (۹۸۸)ء ومسلم في (صحيحه)‎ )١( 
۷ء كلاهما من طريق عن مجاهد عن ابن عباس . . . به» الصبا: هي الريح الشرقية . والدبور : مقابلها أي‎ 
.)۳۰۱ /٦( من الغرب . ا.ه بتصرف . (الفتح)‎ 

. الأعشى تقدمت ترجمته‎ )٢( 


۲" سورة الأعراف 
طبيعية» ثم إن تلك القوة الطبیعیة توجب حدوث الأحوال المخصوصة عند امتزاج الماء بالتراب 
وحدوث الطبائع المخصوصة . والمتكلمون احتجوا على فساد هذا القول» بأن طبيعة الماء 
والتراب واحدة. ثم إنا نرى أنه يتولد في النبات الواحد أحوال مختلفة مثل العنب فإن قشره بارد 
يابس» ولحمه وماؤه حار رطب» وعجمه بارد يابس» فتولد الأجسام الموصوفة بالصفات 
المختلفة من الماء والتراب» يدل على أنها إنما حدثت بإحداث الفاعل المختار لا بالطبع 
والخاصة . 

ثم قال تعالى: « كَدَلِكَ غج أَلْموْنَ 4 وفيه قولان: الأول : أن المراد هو أنه تعالى كما يخلق 
النبات بواسطة إنزال الأمطارء فكذلك يحيي الموتى بواسطة مطر ينزله على تلك الأجسام 
الرميمة . وروي أنه تعالى يمطر على أجساد الموتى فيما بين النفختين مطرًا كالمني أربعين يومّاء 
وإنهم ينبتون عند ذلك ويصيرون أحياء . قال مجاهد : إذا أراد الله أن يبعثهم أمطر السماء عليهم 
حتى تنشق عنهم الأرض كما ينشق الشجر عن النور والثمرء ثم يرسل الأرواح فتعود كل روح 
إلى جسدها . 

والقول الثاني : أن التشبيه إنما وقع بأصل الأحياء بعد أن كان میتاء والمعنى : أنه تعالى كما 
أحيا هذا البلد بعد خرابه» فأنبت فيه الشجر وجعل فيه الثمرء فكذلك يحيى الموتى بعد أن كانوا 
ا۵ھ لایر در قل اتال الب وخلق الرطلوية رال جج نرا ا كول اتا 
على إحداث الحياة في بدن الميت» والمقصود منه إقامة الدلالة على أن البعث والقيامة حق . 

واعلم أن الذاهبين إلى القول الأول إن اعتقدوا أنه لا يمكن بعث الأجساد إلا بأن يمطر على 
تلك الأجساد البالية مطرًا على صفة المني» فقد أبعدء ولأن الذي يقدر على أن يحدث في ماء 
المطر الصفات التي باعتبارها صار المني منيًا ابتداء» فلم لا يقدر على خلق الحياة والجسم 
ابتداء؟ وأيضا فهب أن ذلك المطر ينزل إلا أن أجزاء الأموات غير مختلطة» فبعضها يكون 
بالمشرق» وبعضها يكون بالمغرب» فمن أين ينفع إنزال ذلك المطر في توليد تلك الأجساد؟ 

فإن قالوا: إنه تعالى بقدرته وبحكمته يخرج تلك الأجزاء المتفرقة ة فلم لميقولوا : إنه بقدرته 
وحكمته يخلق الحياة في تلك الأجزاء ابتداء من غير واسطة ذلك المطر؟ وإن اعتقدوا أنه تعالى 
قادر على إحياء الأموات ابتداء» إلا أنه تعالى إنما يحييهم على هذا الوجه كما أنه قادر على خلق 
الأشخاص في الدنيا ابتداء» إلا أنه أجرى عادته بأنه لا يخلقهم إلا من الأبوين فهذا جائز 

ثم قال تعالی: اعلا پک رک اراس دا لاحم ا ا 
الربیع والصيف بالأزهار والثمار ثم صارت عند الشتاء ميتة عارية عن تلك الزينة› ثم إنه تعالى 
أحياها مرة أخرى ٠‏ فالقادر على إحيائها بعد موتها يجب كونه أيضًا قادرًا على إحياء الأجساد بعد 
موتهاء فقوله: لعل تَدَكَرُوت4 المراد منه تذكر أنه لما لم يمتنع هذا المعنی في إحدى 
الصورتين وجب أن لا يمتنع في الصورة الأخرى .. 


الآية رقم )٢۸۰:۵۷(‏ رڈ 


ثم قال تعالی: الاڈ الطب جرج مان بدن ریہ والڑی کیک لا يخي الا تكد » 

وفيك مسائل: 

المسألة الأولى : في هذه الآية قولان : 

القول الأول: وهو المشهور أن هذا مَكَلَ ضربه الله تعالى للمؤمن والكافر بالأرض الخيرة 
والأرض السبخةء وشبه نزول القرآن بنزول المطرء فشبه المؤمن بالأرض الخيرة التي نزل عليها 
المطر فيحصل فيها أنواع الأزهار والثمار وأما الأرض السبخة فهي وإن نزل المطر عليها لم 
يحصل فيها من النبات إلا النزر القليل» فكذلك الروح الطاهرة النقية عن شوائب الجهل 
والأخلاق الذميمة إذا اتصل به نور القرآن ظهرت فيه أنواع من الطاعات والمعارف والأخلاق 
الحميدة» والروح الخبيثة الكدرة وإن اتصل به نور القرآن لم يظهر فيه من المعارف والأخلاق 
الحميدة إلا القليل . 

والقول الثانى : أنه ليس المراد من الآية تمثيل المؤمن والكافرء وإنما المراد أن الأرض 
السبخة يقل نفعها وثمرتهاء ومع ذلك فإن صاحبها لا يهمل أمرها بل يتعب نفسه في إصلاحها 
طمعًا منه في تحصيل ما يليق بها من المنفعة . فمن طلب هذا النفع اليسير بالمشقة العظيمة» فلأن 
يطلب النفع العظيم الموعود به في الدار الآخرة بالمشقة التي لا بد من تحملها في أداء الطاعات ء 
كان ذلك أولى . 

المسألة الثانية : هذه الآية دالة على أن السعيد لا ينقلب شقيًا وبالعكس» وذلك لأنها دلت 
على أن الأرواح قسمان: منها ما تكون في أصل جوهرها طاهرة نقية مستعدة لأن تعرف الحق 
لذاته والذیر لأجل العمل بەء ومنها ما تكون في أصل جوهرها غليظة كدرة بطيئة القبول 
للمعارف الحقیقیةء والأخلاق الفاضلة» كما أن الأراضي منها ما تكون سبخة فاسدة» وكما أنه 
لا یمکن أن يتولد في الأراضي السبخة تلك الأزهار والثمار التي تتولد في الأرض الخيرة» 
كلك لا روک أن کر نی اش الاه کت اة س المعارق اھت رالاحاان 
الفاضلة مثل ما يظهر في النفس الطاهرة الصافیةء ومما يقوي هذا الکلام أنا نرى النفوس مختلفة 
في هذه الصفات فبعضها مجبولة على حب عالم الصفاء والإلهيات منصرفة عن اللذات 
الجسمانية كما قال تعالی : #وَإدًا سَمِعوأ مآ آنل إل الرسول رئ أيهم ويش مت الدمع مما روأ من 
لحن © [المائدة: ۲۸۳ ومنها قاسية شديدة القسوة والنفرة عن قبول هذه المعاني كما قال : #فهىَ 
کاو و € افر ٤‏ ومنھا ما تكون شديدة الميل إلى قضاء الشهوة متباعدة عن 
أحوال الغضب» ومنها ما تكون شديدة الميل إلى إمضاء الغضب» وتكون متباعدة عن أعمال 
الشهوة بل نقول: من النفوس ما تكون عظيمة الرغبة في المال دون الجاه» ومنهم من يكون 
بالعكس ء والراغبون في طلب المال منهم من يكون عظیم الرغبة في العقار وتفضل رغبته في 
النقود ومنهم من تعظم رغبته في تحصيل النقود ولا يرغب في الضّيّاع والعقارء وإذا تأملت في 


+٤‏ سورة الأعراف 


هذا النوع من الاعتبار تيقنت أن أحوال النفوس مختلفة في هذه الأحوال اختلافا جوهريًا ذاتيًا لا 
يمكن إزالته ولا تبديله» وإذا كان كذلك امتنع من النفس الغليظة الجاهلة المائلة بالطبع إلى أفعال 
الفجور أن تصير نفسًا مشرقة بالمعارف الإلهية والأخلاق الفاضلة» ولما ثبت هذا كان تكليف 
هذه النفس بتلك المعارف الیقینیة والأخلاق الفاضلة جاريًا مجرى تكليف ما لا یطاق فثبت بهذا 


هه جم جھ 


البیان : أن السعيد من سعد في بطن أمهء والشقي من شقي في بطن أمه» وأن النفس الطاهرة 
يخرج نباتها من المعارف اليقينية والأخلاق الفاضلة بإذن ربهاء والنفس الخبيثة ا نباتها 
إلا نكدًا قليل الفائدة والخیرء كثير الفضول والشر . 

والوجه الثاني : من الاستدلال بهذه الآية في هذه المسألة قوله تعالى : ٭ يدن ريدم وذلك 
يدل على أن كل ما يعمله المؤمن من خير وطاعة لا يكون إلا بتوفيق الله تعالى . 

المسألة الثالثة : قرئ (يُخْرِجٌ لبَاَة) أي يخرجه البلد وينبته . 

اما قوله تعالی: « رالرى حبست قال الفراء : يقال : خبث الشيء يخبث خبدًا وخباثة . وقوله : 
ل إلا تَكدا» النكد : العَسِر الممتنع من إعطاء الخير على جهة البخل . وقال اللیث : النكد : 
الشؤم واللؤم وقلة العطاء» ورجل أنكد ونكد قال : 

وَأعطٍ ما أمطَيفَه طَيبًا لا خير في المّنكودٍ وَالناكدٍ ' 

إذا عرفت هذا فنقول: قوله e‏ اياي 
نكدّاء فحذف المضاف الذي هو النبات» وأقيم المضاف إليه الذي هو الراجع إلى ذلك البلد 
مقامہء إلا أنه كان مجرورًا باررًا فانقلب مرفوعًا مستكئًا لوقوعه موقع الفاعل؛ أو يقدر: ونبات 
الذي خبث» وقرئ (لَکدًا) بفتح الكاف على المصدر أي ذا نکد . 

ثم قال تعالى: ‏ حك دك ك تصرف ليت مر كود قرئ (يُصَرَفٌ) أي يصرفها اللەء وإنما 
ختم هذه الآية بقوله : « نَم يكرد لأن الذي سبق ذكره هو أنه تعالى يحرك الرياح اللطيفة 
النافعة ويجعلها سببًا لنزول المطر الذي هو الرحمة ويجعل تلك الرياح والأمطار سببّا لحدوث 
أنواع النبات النافعة اللطيفة اللذيذة» فهذا من أحد الوجهين ذكر الدليل الدال على وجود الصانع 
وعلمه وقدرته وحكمته» ومن الوجه الثاني تنبيه على إيصال هذه النعمة العظيمة إلى العباد» فلا 
EEN‏ رت پر و ود تی 

جآ 


لاف افص تھا "7 020 ۲. 


(مھذا البيت لأعشی ‏ مدان وهو عبد ال رحمن بن عبد الله بن ا حارث بن نظام بن جشم الهمداني؟ - ۸۳ھ/ ؟ - 
٢۲‏ . شاعر اليمانيين» بالكوفة وفارسهم في عصرہ. ویعد من شعراء الدولة الأموية . كان أحد الفقهاء القراءء 
وقال الشعر فعرف به وكان من الغزاة أيام الحجاج» غزا الدیلم وله شعر كثير في وصف بلادهم ووقائع السلمین 
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7 75 ہے کے وص ص7 2 پک م ده > م من ی‫ 2 س ۶ ہے 
قوله تعالى: وقد ارسلنا وسا إل فوییہ کَتَال قور عیدوأ الله ما کم من إِلنو 


1 1 أ ر رادو رر رھ م 7-۰ اب e‏ 2 5 
و ناف عَِيَکم عَدَابٌ پور عَظِيمٍ © ل الملا من قَوَمِدء نَا لنزبك فى 


002 مین اقال يموي لیس 2 2021 کک ی رسول رب العلييت 9 
نک رسکت ری وانصح کک امل م او ما لا تلود © 4 
اعلم أنه تعالى لما ذکر في : ع ا ور ا 

أتبعها بذكر قصص الأنبياء عليهم السلام» وفيه فوائد: أحدها: التنبيه على أن إعراض الناس عن 

قبول هذه الدلائل والبينات ليس من خواص قوم محمد عليه الصلاة والسلام بل هذه العادة 
المذمومة كانت حاصلة في جميع الأمم السالفة والح ا عع عى . فكان ذكر قصصهم 

وحكاية إصرارهم على الجهل والعناد يفيد تسلية الرسول عليه السلام وتخفيف ذلك على قلبه . 

وثانیھا : أنه تعالى يحكي في هذه القصص أن عاقبة أمر أولئك المنكرين کان إلى الكفر واللعن 

في الدنيا والخسارة في الآخرة وعاقبة أمر المحقين إلى الدولة في الدنيا والسعادة في الآخرة» 

وذلك يقوي قلوب المحقين ويكسر قلوب المبطلين . وثالثها: التنبيه على أنه تعالى وإن كان 

يمهل هؤلاء المبطلين ولكنه لا يهملهم بل ينتقم منهم على أكمل الوجوه. ورابعها: بيان أن هذه 
القصص دالة على نبوة محمد عليه الصلاة والسلام» لأنه عليه السلام كان أميًّا وما طالع كتابًا ولا 
تلمذ أستاذاء فإذا ذكر هذه القصص على الوجه من غير تحريف ولا خطأء دل ذلك على أنه إنما 

عرفها بالوحي من الله» وذلك يدل على صحة نبوته . 
ولقائل أن يقول: الإخبار عن الغيوب الماضية لا يدل على المعجزهء لاحتمال أن يقال: إن 

إبليس شاهد هذه الوقائع فألقاها إليهء أما الإخبار عن الغيوب المستقبلة فإنه معجز لأن علم 

القع لے لا الخ هوى 
واعلم أنه تعالی ذكر في هذه السورة قصة آدم عليه السلام» وقد سبق ذكرها . 
والقصة الثانية, قصة نوح عليه السلام وهي المذكورة في هذه الآية وهو نوح بن لمك بن 

متوشلخ بن أخنوخ وأخنوخ اسم إدريس النبي عليه السلام» وفيه مسائل : 
المسألة الأول : قال صاحب (الكشاف) : قوله : َد سآ © جواب قسم محذوف . 
فإن قالوا, ما السبب في أنهم لا يكادون ينطقون بهذه اللام إلا مع قدء وذكر هذه اللام بدون قد 

نادر كقوله: 
حَلَفْتُ لها باللَهِ جِلفَة فاجر 0" 


. هذا البیت لامرئ القيس وتقدمت ترحمته‎ )١( 


ا سورة الأعراف 

قلنا: إنما كان كذلك لأن الجملة القسمية لا تساق إلا تأكيدًا للجملة المقسم عليها التي هي 
جوابها فكانت مظنة لمعنى التوقع الذي هو معنى (قد) عند استماع المخاطب كلمة القسم . 

المسألة الثانية : قرأ الكسائي (غيره) بکسر الراء على أنه نعت للإله على اللفظ والباقون بالرفع 
على أنه صفة للإله على الموضع لأن تقدير الكلام ما لكم إله غيره» وقال أبو علي : وجه من قرأ 
بالرفع قوله : و مان کو أل لاک عمران: ۲ فكما أن قوله : إل اہ بدل من قوله : وما من 
إِلَّهِ» كذلك قوله : غير € يكون بدلاً من قوله : لمن إِلَهِ © فيكون (غير) رفعًا بالاستثناء» وقال 
صاحب الكشاف : قرئ (غير) الحركات الثلاث› وذكر وجه الرفع والجر كما تقدم. قال وأما 
النصب فعلى الاستثناء بمعنى : ما لكم من إله إلا إياه كقولك ما في الدار من أحد إلا زيدا وغير 
زيد. 

المسألة الثالثة : قال الواحدي: في الكلام حذف» وهو خبر (ما) لأنك إذا جعلت (غيره) 
صفة لقوله: (إله) لم يبق لهذا المنفي خبر» والكلام لا یستقل بالصفة والموصوف. لأنك إذا 
قلت زيد العاقل وسكت» لم يفد ما لم تذكر خبره. ويكون التقدیر : ما لكم من إله غيره في 
الوجودء أقول: اتفق النحويون على أن قولنا: لا إله إلا الله لا بد فيه من إضمار» والتقدير : لا 
إله في الوجود أو لا إله لنا إلا الله ولم يذكروا على هذا الكلام حجة» فإنا نقول: لم لا يجوز أن 
يقال دخل حرف النفي على هذه الحقيقة؟ وعلى هذه الماهية› فيكون المعنى أنه لا تحقق لحقيقة 
الإلهية إلا في حق الله وإذا حملنا الكلام على هذا المعنى استغنينا عن الإضمار الذي ذكروه . 

فإن قالوا: صرف النفي إلى الماهية لا يمكن لأن الحقائق لا يمكن نفيهاء فلا يمكن أن يقال : 
لا سواد بمعنى ارتفاع هذه الماهية› وإنما الممكن أن يقال: إن تلك الحقائق غير موجودة ولا 
حاصلة » وحینئذ يجب إضمار الخبر . 

فنقول: هذا الکلام بناء على أن الماهية لا يمكن انتفاؤها وارتفاعهاء وذلك باطل قطعًا . إذ لو 
كان الأمر كذلك لوجب امتناع ارتفاع الوجود لأن الوجود أيضا حقيقة من الحقائق وماهية فلم لا 
يمكن ارتفاع سائر الماهيات؟ 

فإن قالوا: إذا قلنا: لا رجل» وعنینا به نفي كونه موجوڈاء فهذا النفي لم ينصرف إلى ماهية 
الوجودء وإنما انصرف إلى کون ماهية الرجل موصوفة بالوجود . 

فنقول: تلك الموصوفية يستخيل أن تكون أمرًا زائدًا على الماهية وعلى الوجود؛ إذ لو كانت 
الموصوفية ماهية» والوجود ماهية أخرى» لكانت تلك الماهية موصوفة أيضًا بالوجود» والكلام 
فيه كما فيما قبلهء فيلزم التسلسل» ویلزم أن لا يكون الموجود الواحد موجودًا واحذاء بل 
موجودات غير متناهية وهو محال . ثم نقول : موصوفية الماهية بالوجود إما أن یکون أمرًا مغايرًا 
للماهية والوجودہ وإما أن لا يكون كذلك . فإن لم يكن أمرًا مغايرًا لها فحينئذ یکون لذلك 
المغاير ماهية ووجودء وماهيته لا تقبل الارتفاع » وحينئذ يعود السؤال المذكور . فثبت بما ذكرنا 


الآية رقم (09-؟77) ۷ 


أن الماهية إن لم تقبل النفي والرفع» امتنع صرف حرف النفي إلى شيء من المفهومات,» فإن 
كانت الماهية قابلة للنفي والرفع» فحينئذ يمكن صرف كلمة (لا) في قولنا: لا إله إلا الله إلى 
هذه الحقيقة» وحينئذ لا يحتاج إلى التزام الحذف والإضمار الذي يذكره النحويون» فهذا كلام 
عقلي صرف» وقع في هذا البحث الذي ذكره النحويون . 

المسألة الرابعة : قوله تعالى : َد اَم ٭ فيه قولان: قال ابن عباس : بعثنا . وقال آخرون : 
معنی الإرسال أنه تعالى حمله رسالة يؤديهاء فالرسالة على هذا التقدير تكون متضمنة للبعث» 
فيكون البعث كالتابع لا أنه الأصل» وهذا البحث بناء على مسألة أصولية» وهي أنه هل من شرط 
إرسال الرسول إلى قوم» أن يعرفهم على لسانه أحكامًا لا سبيل لهم إلى معرفتها بعقولھمء 
أوليس ذلك بشرط؟ بل يكون الغرض من بعثة الرسل مجرد تأكيد ما في العقول» وهذا الخلاف 
إنما يليق بتفاريع المعتزلة» ولا يليق بتفاريع مذاهبنا وأصولنا. 

المسألة الخامسة : في الایة فوائد : 

الفائدة الأولى: أنه تعالى حکی عن نوح في هذه الآية ثلاثة أشياء : أحدها: أنه عليه السلام 
أمرهم بعبادة الله تعالى . والثاني : أنه حكم أن لا إله غير الله» والمقصود من الكلام الأول 
إثبات التکلیف ؛ والمقصود من الكلام الثاني الإقرار بالتوحید . 

ثم قال عقيبه: إن لََاف عك عَذَابَ يور عَظِيِرٍ © ولا شك أن المراد منه إما عذاب يوم 
القيامة» وعلى هذا التقدير: فهو قد خوفهم بيوم القيامة» وهذا هو الدعوى الثالثة» أو عذاب يوم 
الطوفانء وعلى هذا التقدیر : فقد ادعى الوحي والنبوة من عند الله والحاصل أنه تعالى حكى 
عنه أنه ذكر هذه الدعاوى الثلاثة» ولم يذكر على صحة واحد منها دليلاً ولا حجة» فإن كان قد 
أمرهم بالإنذار بها على سبيل التقليد» فهذا باطل» لما أن القول بالتقليد باطل . وأيضا فالله 
تعالی قد ملأ القرآن من ذم التقلیدء فكيف يليق بالرسول المعصوم الدعوة إلى التقليد؟ وإن كان 
قد أمرهم بالإقرار بها مع ذكر الدليل» فهذا الدليل غير مذكور . 

واعلم أنه تعالى ذكر في أول سورة البقرة دلائل التوحيد والنبوة» وصحة المعادء وذلك تنبيه 
منه تعالى على أن أحذا من الأنبياء لا يدعو أحدًا إلى هذه الأصول إلا بذكر الحجة والدليل . 
أقصى ما في الباب أنه تعالى ما حكى عن نوح تلك الدلائل في هذا المقام إلا أن تلك الدلائل لما 
كانت معلومة لم يكن إلى ذكرها حاجة في هذا المقامء فترك الله تعالى ذكر الدلائل لهذا 
الس 

الفائدة الثانية: أنه عليه السلام ذكر أولاً قوله : انثا اه € وثانيًا قوله : ما لکم ن اھ رم # 
والثاني كالعلة للأول» لأنه إذا لم يكن لهم إله غيره كان كل ما حصل عندهم من وجوه النفع 
والإحسان والبر واللطف حاصلاً من الله ونهاية الإنعام توجب نهاية التعظيم» فإنما وجبت 
عبادة الله لأجل العلم بأنه لا إله إلا الله» ويتفرع على هذا البحث مسألة وهي : أنا قبل العلم بأن 
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لا إله واحد أو أكثر من واحد لا نعلم أن المنعم علينا بوجوه النعم الحاصلة عندنا هو هذا أم 
ذاك؟ وإذا جهلنا ذلك فقد جهلنا من كان هو المنعم في حقنا. وحينئذ لا يحسن عبادته» فعلى 
هذا القول كان العلم بالتوحيد شرطا للعلم بحسن العبادة . 

الفائدة الثالثة: في هذه الآية أن ظاهر هذه الآية يدل على أنه الإله هو الذي يستحق العبادة لأن 
قوله : « عدوا الک ما كم ين لِه عر إثبات ونفي» فيجب أن يتواردا على مفهوم واحد حتى 
يستقيم الكلام» فكان المعنی أعبدوا الله ما لكم من معبود غيره» حتى يتطابق النفي والإثبات : 
ثم ثبت بالدليل أن الإله ليس هو المعبود وإلا لوجب کون الأصنام آلهة» وأن لا يكون الإله إلهًا 
في الأزل لأجل أنه في الأزل غير معبود» فوجب حمل لفظ الإله على أنه المستحق للعبادة . 

واعلم أنهم اختلفوا في معنى قوله : و إِق أَمْاكُ عَيَّكم هل هو اليقين» أو الخوف بمعنى 
الظن والشك . قال قوم : المراد منه الجزم واليقين» لأنه كان جازمًا بأن العذاب ينزل بهم إما في 
الدنيا وإما فی الآخرة إن لم يقبلوا ذلك الدين . وقال آخرون: بل المراد منه الشك وتقريره من 
وجوه: الأول: أنه إنما قال : إن أَحَافُ بكم لأنه جوّز أن یؤمنوا كما جوز أن يستمروا على 
كفرهم» ومع هذا التجويز لا يكون قاطعًا بنزول العذاب» فوجب أن يذكره بلفظ الخوف . 
والثاني : أن حصول العقاب على الكفر والمعصية أمر لا يعرف إلا بالسمع ولعل الله تعالى ما 
بن له كيفية هذه المسألة فلا جرم بقي متوقفًا مجورًا أنه تعالى هل يعاقبهم على ذلك الکفر أم لا؟ 
والثالث: يحتمل أن يكون المراد من الخوف الحذر كما قال في الملائكة : # يان ريم © [النحل: 
١‏ أي يحذرون المعاصي خوفا من العقاب . الرابع : أنه بتقدير أن يكون قاطعًا بنزول أصل 
العذاب لكنه ما كان عارقًا بمقدار ذلك العذاب» وهو أنه عظيم جدًا أو متوسط» فكان هذا الشك 
راجعًا إلى وصف العقاب» وهو كونه عظيمًا أم لاء لا في أصل حصوله . 

ثم إنه تعالى حكى ما ذكره في قومهء فقال: قال ألملا من فَوییہ إِنَا رسك في صَلَلٍ ثُین4 
وقال المفسرون : ألملا الكبراء والسادات الذين جعلوا أنفسهم أضداد الأنبياء» والدليل عليه 
أن قوله لين قومدء يقتضي أن ذلك الملا بعض قومهء وذلك البعض لا بد وأن يكونوا 
موصوفين بصفة لأجلها استحقوا هذا الوصف؛ وذلك بأن يكونوا هم الذين يملؤون صدور 
المجالس» وتمتلئ القلوب من هيبتهم» وتمتلئ الأبصار من رؤيتهم» وتتوجه العيون في 
المحافل إليهم» وهذه الصفات لا تحصل إلا في الرؤساء» وذلك يدل على أن المراد من الملا 
الرؤساء والأكابر . وقوله: 8 إِنَا لدكَ» هذه الرؤية لا بد وأن تكون بمعنى الاعتقاد والظن دون 
المشاهدة والرؤية . وقوله : ٭*ف صَلَلٍ مُِينِ4 أي في خطأ ظاهر وضلال بيّن» ولا بد وأن يكون 
مرادهم نسبة نوح إلى الضلال في المسائل الأربع التي بينا أن نوحًا عليه السلام ذكرهاء وهي 
التكليف والتوحيد والنبوة والمعاد» ولما ذكروا هذا الکلام . أجاب نوح عليه السلام بقوله: 


م صمح ر صخر 
في هه 


یلوم لیس بى صلل 4 . 


فإن قالوا:إن القوم قالوا: 8 إِنا لاربدك في صلل مين . 

فجوابه أن يقال: ليس بي ضلال» فلم ترك هذا الكلام» وقال: لیس بي ضلالة؟ 

قلت: لأن قوله : ٭ ليس بى صلل أي ليس بي نوع من أنواع الضلالة ألبتة» فكان هذا أبلغ في 
عموم السلب» ثم إنه عليه السلام لما نفى عن نفسه العيب الذي وصفوه به» ووصف نفسه 
بأشرف الصفات وأجلهاء وهو كونه رسولا إلى الخلق من رب العالمين . ذكر ما هو المقصود 
من الرسالةء وهو أمران: الأول: تبليغ الرسالة . والثانی : تقرير النصيحة. فقال: 8 أَبُلَدُحمْ 

رسكت رق وأتصح کک . 

وفيه مسائل: 

المسالة الأولن ا اوعجرو( ات هن الم والباقون سیت قال 
الواحدي : وكلا الوجهين جاء فى التنزيل» فالتخفيف قوله: إن ولوا َقَدَ أبعت [هود: 0ه] 
والتشديد فا َنَت رسَالتةٌ4 [الماتمة: ۷]. 

المسألة الثانية : الفرق بين تبليغ الرسالة وبين النصيحة هو أن تبليغ الرسالة معناه: أن يعرفهم 
أنواع تكاليف الله وأقسام أوامره ونواهيه» وأما النصیحة : فهو أنه يرغبه في الطاعةء ويحذره عن 
المعصية» ويسعى في تقرير ذلك الترغيب والترهيب لأبلغ وجوه» وقوله: # رسكت ري4 يدل 
على أنه تعالى حمله أنواعًا كثيرة من الرسالة . وهي أقسام التكاليف من الأوامر والنواهي› 
وشرح مقادير الثواب والعقاب في الآخرة» ومقادير الحدود والزواجر في الدنياء وقوله: 
ل وَأنصح لك قال الفراء: لا تكاد العرب تقول: نصحتك» إنما تقول: نصحت لك» ويجوز 
أيضًا نصحتك . قال النابغة : 

صح بني ڪوف قلم يلوا رشولي ولم تجح لتبهم رسائلي © 

وحقیقة النصح الإرسال إلى المصلحة مع خلوص النية من شوائب المکروہء والمعنی : أني 
أبلغ إليكم تكاليف الله» ثم أرشدكم إلى الأصوب الأصلح» وأدعوكم إلى ما دعاني» وأحب 
إليكم ما أحبه لنفسي . 

ثم قال: ‏ وأ یت الکو مَا لا امود وفيه وجوه : 

الأول: وأعلم أنكم إن عصيتم أمره عاقبكم بالطوفان . 

الثاني: وأعلم أنه يعاقبكم في الآخرة عقابًا شديدًا خارجًا عما تتصورہ عقولكم . 

الثالث: يجوز أن يكون المراد: وأعلم من توحيد الله وصفات جلاله ما لا تعلمون ويكون 
المقصود من ذكر هذا الکلام : حمل القوم على أن يرجعوا إليه في طلب تلك العلوم . 


(١)تقدمت‏ ترجمة النابغة . 
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قوله تعالى: «9أو عتم أن جود ذکر هن یھ عل ل مک درک 


م ص س“ 
اتا یک 7ئ سے ن رر 0 ,جر روص م رك ٠‏ ودر ر 2 
ولئلۂ | ولحل تر حمون 0 فانجينله والذين معم فى الفلك واغرق: الذسے 
رم سے ص‫ 


كدو + اوتا ام ڪاو فوا يمست © »4 

اعلم أن قوله: او تر حي ور ینک ركم وفوا # يدل على أن 
ا eme‏ سی : لتا لرك کرت »رم سرغو انهم مین 
في ادعاء النبوة إلى الضلال» وذلك من وجوه: اا یر ا عي 
خلقه» لأجل أنهم اعتقدوا أن المقصود من الإرسال هو التكليف . والتكليف لا منفعة فيه 
للمعبود لكونه متعاليًا عن النفع والضررء ولا منفعة فيه للعابد» لأنه في الحال يوجب المضرة 
العظيمة» وكل ما يرجى فيه من الثواب ودفع العقاب ؛ فالله قادر على تحصيله بدون واسطة 
التكليف. فیکون التكليف عبثاء والله متعال عن العبث» وإذا بطل التكليف بطل القول بالنبوة . 
وثانيها: أنهم وإن جوزوا التكليف إلا أنهم قالوا: ما عَلِمَ حسنه بالعقل فعلناه» وما عَلِمٌ قبحه 
تركناه» وما لا نعلم فيه لا حسنه ولا قبحه» فإن كنا مضطرين إليه فعلناہء لعلمنا أنه متعال عن أن 
يكلف عبده ما لا طاقة له به» وإن لم نكن مضطرين إليه تركناه للحذر عن خطر العقاب» ولما 
كان رسول العقل كافيًا فلا حاجة إلى بعثة رسول آخر . وثالثها: أن بتقدیر : أنه لا بد من 
الرسول؛ فإن إرسال الملائكة أولى» لأن مهابتهم أشد» وطهاراتهم أكمل» واستغناءهم عن 
المأكول والمشروب أظهر» وبعدهم عن الكذب والباطل أعظم . ورابعها: أن بتقدیر : أن يبعث 
رسولاً من البشرء فلعل القوم اعتقدوا أن من كان فقيرّاء ولم يكن له تبع ورياسة فإنه لا يليق به 
منصب الرسالة» ولعلهم اعتقدوا أن الذي ظن نوح عليه السلام أنه من باب الوحي» فهو من 
جنس الجنون والعته وتخييلات الشيطان» فهذا هو الإشارة إلى مجامع الوجوه التي لأجلها أنكر 
الكفار رسالة رجل معين» فلهذه الأسباب حكموا على نوح بالضلالة» ثم إن نوخا عليه السلام 
أزال تعجبهم وقال: إنه تعالى خالق الخلق فله بحكم الإلهية أن يأمر عبيده ببعض الأشياء 
وينهاهم عن بعضهاء ولا يجوز أن يخاطبهم بتلك التكاليف من غير واسطة» لان ذلك ينتهي إلى 
حد الإلجاءء وهو ينافي التكليف» ولا يجوز أن يكون ذلك الرسول واحدا من الملائكة لما 
ذكرناه في سورة الأنعام في تفسير قوله تعالى : ولو جَملَنَهُ ملكا لجعلنه رجلا 4 الأثعام: ۹] فبقي 
أن يكون إيصال تلك التكاليف إلى الخلق بواسطة إنسان» وذلك الإنسان إنما يُبَلْعْهم تلك 
التکالیف لأجل أن ينذرهم ويحذرهم» ومتی أنذرهم اتقو ا مخالفة تكليف الله ومتی اتقوا 
مخالفة تكليف الله استوجبوا رحمة الله» فهذا هو المراد من قوله: زرك ولدتفوأ ولك 
مو 

إذا عرفت هذا فلنرجع إلى تفسير ألفاظ الآية . 


0 
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أما قوله: #أو عَبَتُرٌ * فالهمزة للإنكار» والواو للعطف» والمعطوف عليه محذوفء. كأنه 
قیل : أكذبتم وعجبتم أن جاءكم؟ أي عجبتم أن جاءكم ذكر . وذكروا في تفسير هذا الذكر 
وجومًا. قال الحسن : إنه الوحي الذي جاءهم به . وقال آخرون: المراد بهذا الذكر المعجز؛ ثم 
ذلك المعجز يحتمل وجهين : أحدهما: أنه تعالى كان قد أنزل عليه کتابّاء وكان ذلك الكتاب 
معجرٌاء فسماه الله تعالى ذكرّاء كما سمى القرآن بهذا الاسم. وجعله معجزة لمحمد بيا . 
والثاني : أن ذلك المعجز كان شيئًا آخر سوى الكتاب . وقوله: عل يمل قال الفراء : لعل » 
ههنا بمعنى مع كما تقول : جاء بالخبر على وجهه ومع وجهه» كلاهما جائز . وقال ابن قتيبة : 
أي على لسان رجل منكم. كما قال ٭ ربا وَءَائِنَا ما وَعَدهنا عل رَسَلِكَ 4 [آل عمران: 144] أي على لسان 
رسلك . وقال آخرون : #ؤكرٌ س ريم ) منزل على رجل» وقوله: هنك > أي تعرفون نسبه 
فهو منكم نسبّاء وذلك لأن كونه منهم يزيل التعجب» لأن المرء بمن هو من جنسه أعرف»› 
بع ہہس ہو سر سی بی سر سد یھو ۶م 
فقال: يرك » وما لأجله ینذرء فقال: وفوا وما لأجله يتقون» فقال : وگ کو4 
وهذا الترتيب فى غاية الحسن» فإن المقصود من البعثة الإنذار» والمقصود من الإنذار التقوى 
عن كل ما لا ينبغي» والمقصود من التقوى» الفوز بالرحمة في دار الآخرة. قال الجبائي 
والكعبي والقاضي : هذه الآية دالة على أنه تعالى أراد من الذين بعث الرسل إليهم» التقوى 
والفوز بالرحمة» وذلك يبطل قول من یقول : إنه تعالى أراد من بعضهم الكفر والعنادء وخلقهم 
لأجل العذاب والنار. 

وجواب أصحابنا أن نقول: إن لم يتوقف الفعل على الداعي لزم رجحان الممکن لا لمرجح؛ وإن 
توقف لزم الجبرء ومتی لزم ذلك وجب القطعء فإنه تعالى أراد الكفر من الكافرء وذلك يبطل 
مذهبكم . ثم بیّن تعالى أنهم مع ذلك كذبوه في ادعاء النبوة وتبليغ التكاليف من الله وأصروا 
و سوب تر ود اجا في ازاك و وس مق من سیت ےت 
الکفار والمکذبین . وبين العلة في ذلك فقال : إتُمٌ کاو فَوَمَا حر 4 [الأعراف: ]٠٤‏ قال ابن 
وو عم رجہ عن وم ملع دہ سر وو ٤‏ ص ‏ تچ 
التصيرة واعبى في رو 28 تو نہ يوْمي ) [القصص : 55] وقال : ٭ند جا جا ہم بصابر ين 
ريک فمن آبصر فَلِنَفْسدء و ٤‏ قال زھیر : 

وَأَعلَمْ عِلمَ اليوم والأمس قَبِلَهُ وني عَن عِلم ما في عل عم“ 

قال صاحب (الكشاف): : قرئ (عَامِينَ) والفرق بين العمي والعامي أن العمي يدل على عمى 
ثابت . والعامي على عمى حادث » اد عاق كان نايك سیف والدليل عليه قوله 
تعالى في آية أخرى : #رأوجم إل نوج اَم کن يؤر ین فوك إلا من قَدَ ءام [هود: ۱۴٣‏ . 


(0) تقدمت ترحمة زھیر . 


ےہر ص یر سر اھر 507 ر0 ہےر ے۔ > كرح > ے ضار 
العللمين © أ راا ري نَأ لک ناض این ار عبتم أن س 


۱ < ور ےھ صد عاص سار 7 وو ر ر ر ر صد م 006 
زكر ين يکم عل رل يكم اکم رڪرو إِذ جعلكم خلفا من 


قزر وچ وَرَادكُمْ نی الل بَصطَةٌ ااکٹرڑا ءال اہ لمل لی کم 


اعلم أن هذا هوا القصة الثانية. وهي قصة هود مع قومه. 

لد عاد لحم ودا 

البحث الأول : انتصب قولە: لام 4 بقوله : #أرْسَلْمَا ٭ في أول الكلام» والتقدير قد 
راتا ع 0 رد # وأرسلنا إلى عاد أخاهم هودًا. 

البحث الثانى : اتفقوا على أن هودًا ما كان أخا لهم في الدين . واختلفوا في أنه هل كان أخا 
قرابة قريبة أم لا؟ قال الكلبي : إنه كان واحدا من تلك القبیلةء وقال آخزون: إنه كان من بني آدم 
ومن جنسهم لا من جنس الملائكة فكفي هذا القدر في تسمية هذه الأخوة» والمعنى أنا بعثنا إلى 
AHR‏ ہس ES‏ أل وا ا 

البيى ف الثالث : أخاهم شاعم داب والعرب تسمي صاحب القوم أخا القوم» 
ومنه قوله تعالى : # كما دحت أَكَهُ لمت أخُتہا © [الأمراف: ۲۳۸ أي صاحبتها وشبیھتھا . وقال عليه 
السلام : «إِنّ خا صَدَاء قد أَذّنَّ وَإِنَّمَا بُقِيمُ مَنْ أَذْنَّ يريد صاحبهم . 

7 ع يد 0 میں بن سامء و0"‎ e 

البحث الخامس : اعلم أن ألفاظ هذه القصة موافقة قة للألفاظ المذكورة في قصة نوح عليه 
السلام إلا في أشياء : الأول : في قصة نوح عليه السلام : #فقال قوم أعبدوا أللّه € [الأعراف: + 6۹[ 
وفي قصة هود : قال يلوم ر ابو آله ٭ والفرق أن نوحًا عليه السلام كان مواظبًا على دعواهم وما 
كان يؤخر الجواب عن شبهاتهم لحظة واحدة. وأما هود فما كانت مبالغته إلى هذا الحد فلا جرم 


الآية رقم )٥۹-1٦(‏ 77 


یر 


ات إن اف عَلَيکم عَذَابُ پور عَظی م4 [الأعراف: 09] وقال في هذه القصة : آعمدوا الله ما کک 
ِن اک عبره: أفلا فوك [المؤمنون: ۳۲ والفرق بين الصورتین أن قبل نوح عليه السلام لم يظهر في 
العالم مثل تلك الواقعة العظيمة وهي الطوفان العظیم؛ فلا جرم أخبر نوح عن تلك الواقعة 
فقال : إن أَدَاكُ عَلِيَكُمَ عَدَّابَ يوم عَظِی م4 وأما واقعة هود عليه السلام فقد كانت مسبوقة بواقعة 
نوح وكان عند الناس علم بتلك الواقعة قریبّاء فلا جرم اكتفى هود بقوله : فلا مرد والمعٹی 
تعرفون أن قوم نوح لما لم يتقوا الله ولم يطيعوه نزل بهم ذلك العذاب الذي اشتهر خبره في 
الدنیا فكان قوله : #أفلا نَمَو إشارة إلى التخويف بتلك الواقعة المتقدمة المشهورة في الدنيا . 

والفرق الثالث: قال تعالى في قصة نوح : قال اَلمَلا من قَوْمِه4 [الأعراف: ]٠٦‏ وقال في قصة 
هود: 7 الملا الي كَفَروا ِن قَوْمِوِء» والفرق أنه كان في أشراف قوم هود من آمن به منهم 
مرثد بن سعدء أسلم وكان يكتم إيمانه فأريدت التفرقة بالوصف ولم يكن في أشراف قوم نوح 
مؤمن . ) 

والفرق الرابع: أنه تعالى حكى عن قوم نوح أنهم قالوا: لإا لرك فى صلل مين 4 وحكى عن 
قوم هود أنهم قالوا: إا لراك فى سَفَامَةٍ وَإِنَا لَظْنْكَ یرے الگزريت) والفرق بين الصورتين 
أن نوحًا عليه السلام كان یخوف الكفار بالطوفان العام وكان أيضًا مشتغلاً بإعداد السفينة وكان 
يحتاج إلى أن يتعب نفسه في إعداد السفينة» فعند هذا القوم قالوا: ٭إنَا لرك في صَکل من 4 
[الأعراف : ٠۰‏ ولم يظهر شيء من العلامات التي تدل على ظهور الماء في تلك المفازة» أما هود 
عليه السلام فما ذكر شيئًا إلا أنه زيف عبادة الأوثان ونسب من اشتغل بعبادتها إلى السفاهة وقلة 
العقل فلما ذكر هود هذا الكلام في أسلافهم قابلوه بمثله ونسبوه إلى السفاهة ثم قالوا: #إوَإِنًا 
نَظْنكَ مح الْكذِبيت4 في ادعاء الرسالة واختلفوا في تفسير هذا الظن فقال بعضهم : المراد منه 
القطع والجزم» وورود الظن بهذا المعنى في القرآن كثير قال تعالى : الذي يَنُونَ انم مهوا 
َبَِمْ € [البقرة: 45] وقال الحسن والزجاج : كان تكذيبهم إياه على الظن لا على اليقين فكفروا به 
ظانین لا متیقنین ء وهذا يدل على أن حصول الشك والتجويز في أصول الدين يوجب الکفر . 

والفرق الخامس: بين القصتين أن نوحًا عليه السلام قال : بلک رست یی وانصح کک اعد 
مرب الله ما لا تُعامُونَ 4 [الأعراف: ۲ وأما هود عليه السلام فقال: « کم رست ری ون لک 
اح ای4 فنوح عليه السلام قال: #وَأَنصَحٌ لك وهو صيغة الفعل وهود عليه السلام قال : 
نا لک نم4 وهو صيغة اسم الفاعل ونوح عليه السلام قال: اما ى ألو ما لا نَمو 
وهود عليه السلام لم يقل ذلك» ولكنه زاد فيه كونه أميتاء والفرق بين الصورتين أن الشيخ عبد 
القاهر النحوي ذكر في كتاب دلائل الإعجاز أن صيغة الفعل تدل على التجدد ساعة فساعة» وأما 
صيغة اسم الفاعل فإنها دالة على الثبات والاستمرار على ذلك الفعل . 

وإذاثبت هذا فنقول: إن القوم كانوا يبالغون في السفاهة على نوح عليه السلام» ثم إنه في اليوم 
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الثاني كان يعود إليهم ويدعوهم إلى الله وقد ذكر الله تعالى عنه ذلك فقال : رب إل دعوث وى 
يا نان ہہ [نوح: 10 فلما كان من عادة نوح عليه السلام الم إلى تجديد تلك الدعوة في كل يوم 
وفي كل ساعة لا جرم ذكره بصيغة الفعل. ٠‏ فقال: وصح لَك وأما هود عليه السلام فقوله : 
انا لك اخ يدل على كونه مثبًا في تلك النصيحة مستقرًا فيها. أما ليس فيها إعلام بأنه 
ا وأما الفرق الآخر في هذه الآية وهو أن نوحًا عليه 
السلام قال: اعام و مرت اللہ ما لا تامو نعامون» وهو دا وصف نفسه بکونه أميئًا . فالفرق أن نوحًا عليه 
چس یر اتا عا ا بان اوہہ للد ارقا زو لاا نوين 
ری رس سر واوا ہے سر ا 
الکلمةء واقتصر على أن وصف نفسه بكونه أميئًا: ومقصود منه أمور: أحدها: الرد عليهم في 
قولهم : تًا أَظنكَ د ورک الْكذبيت4 وثانيها: أن مدار أمر الرسالة والتبليغ عن الله على الأمانة 
فوصف نفسه بكونه أميئًا : قير اللرسالة وال وثالئها: كأنه قال لهم : كنت قبل هذه الدعوى 
أميئًا فيكم» ما وجدتم مني غدرًا ولا مكرًا ولا كَذِبّاء واعترفتم لي بكوني أميئًا فكيف نسبتموني 
الآن إلى الكذب؟ 

واعلم أن الأمين هو الثقةء وهو فعيل من أمن يأمن أمنًا فهو آمن وأمين بمعنى واحد . 

واعلم أن القوم لما قالوا له: ٠١‏ إن نلك فى سَفَامَةٍ4 فهو لم يقابل سفاهتهم بالسفاهة بل قابلها 
بالحلم والإغضاء ولم يزد على قول : ليس بى سَمَامَة4 وذلك يدل على أن ترك الانتقام أولى 
كما قال : ولا مروا الو مروا يوأ راا [الفرقان : ۷۲]. 

اما قوله: ولكق رَسُولٌ ون ربب ألْعلِيت» فهو مدح للنفس بأعظم صفات المدح . وإنما فعل 
ذلك لأنه كان يجب عليه إعلام القوم بذلك» وذلك يدل على أن مدح الإنسان نفسه إذا كان في 
موضع الضرورة جائز . ظ 

والفرق السادس: نے مو دترا عليه شی : او عبنم أن جه ذکر من یک عل 

جل که سرک 7 کر مون [الأعراف: :اوفقي قصة هود أعاد هذا الکلام بعينه إلا آنه 
e‏ : ولوا وملك روك والسبب فيه أنه لما ظهر في القصة الأولى أن فائدة 
الإنذار هي حضول التقوى الموجبة للرحمة لم يكن إلى إعادته في هذه القصة حاجةء وأما بعد 
هذه الكلمة فكله من خواص قصة هود عليه السلام وهو قوله تعالى حكاية عن هود عليه السلام : 
فا واڏڪروا ٳڏ جَعَلَکم حلفاءَ من بعد كوم وج 4 [الأعراف: 4ء و اعلم أن الكلام في الخلفاء 
ال O E PLE EEO‏ جا 
والمحبة وزوال النفرة والعداوة. وقد ذكر هود عليه السلام ههنا نوعين من الأنعام : الأول: أ 
E‏ 1 1 1 نار یھ دی تاجرد توق 
بها من المنافع والمصالح . والثاني : قؤله: «اوَدَادَكُمّ في اَلحلق بَصبطة» . 
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وفيه مباحث: 

البحث الأول : لان 4 في اللغة عبارة عن التقدير» فهذا اللفظ إنما ينطلق على الشيء الذي 
له مقدار وجثة وحجمية» فكان المراد حصول الزيادة في أجسامهم» ومنهم من حمل هذا اللفظ 
على الزيادة في القوة» وذلك لأن القَوّى والقدر متفاوتةء فبعضها أعظم وبعضها أضعف . 

إذا عرفت هذا فنقول: لفظ الاية يدل على حصول الزيادة واعتداد تلك الزيادة. فليس في اللفظ 
ألبتة ما يدل عليه إلا أن العقل يدل على أن تلك الزيادة يجب أن تكون زيادة عظيمة واقعة على 
خلاف المعتاد» وإلا لم يكن لتخصيصها بالذكر في معرض الإنعام فائدة. قال الكلبي : كان 
أطولهم مائة ذراع وأقصرهم ستين ذراعًاء وقال آخرون: تلك الزيادة هي مقدار ما تبلغه يدا 
إنسان إذا رفعهماء ٠‏ ففضلوا على أهل زمانهم بهذا القدرء وقال قوم : يحتمل أن يكون المراد من 
وی الان وس © كرون من رو متشاركين في القوة والشدة والجلادةء 
وكون بعضهم محبًا للباقين ناصرًا لهم وزوال العداوة والخصومة من بينهم» فإنه تعالی لما 
خصهم بهذه الأنواع من الفضائل والمناقب فقد قرر لهم حصولهاء فصح أن يقال : وراد كم فى 
الكل بعد € ولما ذكر هود هذين النوعين من النعمة قال: ڪرو َال اَلَو € وفيه بحثان : 

البحث الأول : لا بد في الآية من إضمار» والتقدیر : واذکروا آلاء الله واعملوا عملا يليق 
بتلك الإنعامات لعلكم تفلحون. وإنما أضمرنا العمل لأن الصلاح الذي هو الظفر بالثواب لا 
يحصل بمجرد التذكر بل لا بد له من العمل» واستدل الطاعنون في وجوب الأعمال الظاهرة 
بهذه الآية وقالوا: إنه تعالى رتب حصول الصلاح على مجرد التذكر» فوجب أن يكون مجرد 
التذكر کافیّا في حصول الصلاح . وجوابه ما تقدم من أن سائر الآيات ناطقة بأنه لا بد من العمل» 
والله أعلم . 

البحث الثاني : قال ابن عباس : (آلاء الله) أي نعم الله عليكم . قال الواحدي : واحد الآلاء 
ألَى وین وإلّى . قال الأعشى: , 

یش لا يَرهَبُ الهُرالَ ولا يَقطَعٌ رحمًا ولا يَحْونُ إلآً' 

قال نظير الآلاء الآناءء واحدها: أا وإِنْيّ وإني » وزاد صاحب (الكشاف) في الأمثلة فقال : 
ضلع وأضلاع» وعنب وأعناب . 
قوله تعالى: ماو جتنا اتيد الہ كم وَتَدَرَ کا ڪان يميد اما 
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مر یسوی لا ياو بس 
لأنه بین أن نعم الله عليهم كثيرة عظيمة» وصريح العقل يدل على أنه ليس للأصنام شيء من 
النعم على الخلق لأنها جمادات» والجماد لا قدرة له على شيء أصلاًء وظاهر أن العبادة نهاية 
التعظيم . ونهاية التعظيم لا تليق إلا بمن يصدر عنه نهاية الإنعام وذلك يدل على أنه يجب عليهم 
أن يعبدوا الله» وأن لا يعبدوا شيئًا من الأصنامء ومقصود الله تعالى من ذكر أقسام إنعامه على 
العبيد» هذه الحجة التي ذكرها ‏ ثم إن هودًا عليه السلام لما ذكر هذه الحجة اليقينية لم يكن من 
القوم جواب عن هذه الحجة التي ذكرها إلا التمسك بطريقة التقليد. فقالوا: 7 أجقكا عبد الله 
0 ودد ما گال يبد م490 : ثم قالوا: ٭ ماتا یکا َي وذلك لأنه عليه السلام قال : 
لابو اللہ ما نکر بن اک خیرم ألا كك ك4 اا ه]فقوله: # أفلا دفو مشعر بالتهديد 
والتخويف بالوعيد فلهذا المعنی قالوا: # مايا يعَا بدن وإنما قالوا ذلك لأنهم کانوا يعتقدون 
كونه كاذيًا بدليل أنهم قالوا له: #وَإِنًا ك ے الکنے4 (الأعراف: ٦٦]فلما‏ اعتقدوا كونه کاڈیًا : 
قالوا له : ٭ أا یکا نيد والغرض أنه إذا لم يأتهم بذلك العذاب ظهر للقوم كونه كاذبّاء وإنما 
قالوا ذلك لأنهم ظنوا أن الوعد لا يجوز أن يتأخرء فلا جرم استعجلوه على هذا الحد . 

سی سی سی وت أنه قال عند هذا الکلام : #مَدْ وَقَع يڪم يّن 
رکه رجش و 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : هذا الذي أخبر الله عنه بأنه وقع لا يجوز أن يكون هو العذاب» لأن العذاب 
ما كان حاصلاً في ذلك الوقت وقد اختلفوا فيه قال القاضي : تفسير هذه الآية على قولنا ظاهرء 
إلا أنا نقول: معناه أنه تعالى أحدث إرادة في ذلك الوقت» لأنّ بعد كفرهم وتكذيبهم حدثت 
هذه الإرادة . واعلم أن هذا القول عندنا باطل» بل عندنا في الآية وجوه من التأويلات : أحدها: 
أنه تعالى أخبره في ذلك الوقت بنزول العذاب عليهم› فلما حدث الإعلام في ذلك الوقت» لا 
جرم قال هود في ذلك الوقت : قد وق يڪم ين ريک رجش وَعَصَبُ* وثانيها: أنه جعل 
التوقع الذي لا بد من نزوله بمنزلة الواقع . ونظيره قولك لمن طلب منك شيئاء قد کان ذلك 
بمعنى أنه سیکونء ونظيره قوله تعالى : ٢أ‏ مر ال [النحل: ١]بمعنى‏ : سيأتي أمر الله . 
وثالثها : أنا نحمل قوله: #وَقَمْ» على معنى وَجّد وحصل» والمعنى : إرادة إيقاع العذاب عليكم 
حصلت من الأزل إ إلى الأبدء لأن قولنا: حصل لا إشعار له بالحدوث بعد ما لم يكن . 

المسألة الثانية: الرجس لا يمكن أن يكون المراد منه العذاب لأن المراد من الغضب 
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العذاب» فلو حملنا الرجس عليه لزم التكرير ااال رخ قد الہ كنة رال یر قل عالی: 
طهر هرهم ورک يا (العوبة: ]٣٠١‏ وقال في صفة أهل البيت : #ويطهَريٌ تهر [الأحزاب: ۲٢۳‏ 
والمراد التطهر من العقائد الباطلة والأفعال المذمومةء وإذا كان كذلك» وجب أن يكون الرجس 
عبارة عن العقائد الباطلة والأفعال المذمومة. 

إذا ثبت هذا فقوله: #قَدٌ وقع يڪم من رد د رس يدل على أنه تعالى خصهم بالعقائد 
المذمومة والصفات القبیحةء وذلك يدل على أن الخير والشر من الله تعالى» قال القفال: يجوز 
أن يكون الرجس هو الازدياد في الكفر بالرين على القلوب كقوله تعالی : دمم رِجْسَا إل 
کے سو ال الع ال سیت 
لإلفكم الكفر وتماديكم في الغي . 

واعلم آنا قد دللنا على أن هذه الایة تدل على أن كفرهم من الله فهذا الذي قاله القفال إن 
كان المراد منه ذلك . فقد جاء بالوفاق . إلا أنه شديد النفرة عن هذا المذهب وأكثر تأويل الآيات 
الال على بهذا ال فب فول عل اند لأ قرا ص2ا افر ا تام كان ال ادت الع بت چا 
شرحناه» فهو ضعيف لأنه ليس فيه ما يوجب رفع الدليل الذي ذكرناه» والله أعلم . 

سو ود وس ا ا ل الله كفراء 
وهو المراد من قوله: #مَدْ وق يڪم ين ريم رجش ثم خصهم بمزيد الغخضب؛ وهو قوله : 
ل« وعصب * . 

ثم قال: « آنجیلوتی فت اسلو سَمَبُْْوهَ اث وَمَابَآوَكم مَا تَزَلَ الله يها من سُلَطَدنْ4 والمراد منه : 
الاستفهام على سبيل الإنكار» وذلك لأنهم كانوا یسمون الأصنام بالآلهة مع أن معنی الإلهية 
فيها معدوم» وسموا واحدًا منها بالعزى مشتقًا من العزء والله ما أعطاه عزًا أصلاء وسموا آخر 
منها باللات» وليس له من الإلهية شيء . وقوله: لاما تَزْلَ أله يها من سَلَطنٍ) عبارة عن خلو 
مذاهبهم عن الحجة والبينة» ثم إنه عليه السلام ذكر لهم وعيدا مجددًا فقال : # الاک ما 
يحصل لكم من عبادة هذه الأصنام ٭ في مَعَحكُم ين لْسْنَظرد» ء ثم إنه تعالى أخبر عن عاقبة 
هذه الواقعة فقال : اہ دالت نَم َة نا إذ کانوا مستحقین للرحمة بسبب إيمأنهم : 
وقطعنا دابر الذين كذبوا بالآيات التي جعلناها معجزة لهود. والمراد أنه تعالى أنزل عليهم عذاب 
الاستئصال الذي هو الريح› وقد بيّن الله كيفيته في غير هذا الموضع» وقطع الدابر: هو 
الاستئصال» فدل بهذا اللفظ أنه تعالى ما أبقى منهم أحذاء ودابر الشيء آخره . 

فإن قيل: :لما أخبر عنهم بأنهم كانوا مكذبين بآيات الله لزم القطع بأنهم ما كانوا مؤمنين» فما 
الفائدة في قوله بعد ذلك : وما کاو میک 
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لو غرم و بينة من َم هدذوى ناقة الله ءایة 
مہ صوے مرھ ... چا رس ےھ د س ےج ار ل حصص ہے و 
فذروها َكل ا أرض الله ولا تمسو سو اعد عدات ال © 
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7+ اڪ ١‏ 
يدت @4 

اعلم أن هذا هو القصة الثالثةء وهو قصة صالح . 

أماقوله: فلا تَمُورَ 4 فالمعنى #وقد أرسلا نما [الاعراف: وهع ولل عاو اہ هرا 
[الأعراف : ]٦٦‏ # وال نمو تہ A‏ هم صلا [هود: N:‏ 

وفيه مسائل: 

. المسألة الأولى: قال أبو عمرو بن العلاء: سميت ثمودًا لقلة مائها من الثمد» وهو الماء 
القليل» وكانت مساكنهم الحجر بين الحجاز والشام وإلى وادي القرى» وقيل سميت ثمود لأنه 
اسم أبيهم الأكبر وهو ثمود بن عاد بن إرم بن سام بن نوح عليه السلام . 

المسألة الثانية : قرئ (وإلى ثمود) ر بمنع الصَّرْف بتأويل القبيلة (وإلى ثمود) بالصرف بتأويل 
و ا رس ا واد وقد ورد القرآن بهما صريحًا. قال تعالى: #أً 
9 کی کس تو مر بدا لَمَمُود[هود: ]٦۸‏ . 

و وار بو الله ونهاهم عن عبادة غير الله كما ذكره من قبله 
من الأنبياء . 

ثم قال: د بجةنْكُم بَيَتَڈ ينريحم 4 وهذه الزيادة مذكورة في هذه القصة» وهي تدل 
على أن كل من كان قبله من الأنبياء كانوا يذكرون الدلائل على صحة التوحيد والنبوة» لان 
التقليد وحده لو كان كافيًا لكانت تلك البينة ههنا لغوّاء ثم بيّن أن تلك البينة هي الناقة قة فقال: 
جِسَزِي ناكد ار لک ايد 4 . 

:وفيه مسائل: 

المسألة الأولى: ذكروا أنه تعالى لما أهلك عادًا قام ٹمود مقامهمء وطال عمرهم وكثر 
تنعمھم؛ ثم عصوا الله» وعبدوا الأصنام» فبعث الله إليهم صالحًا وكان منھمء فطالبوه 
بالمعجزة. فقال: ما تريدون. فقالوا: تخرج معنا في عیدناء ونخرج أصنامنا وتسأل إلهك 
ونسأل أصنامناء فإذا ظهر أثر دعائك اتبعناك» وإن ظهر أثر دعائنا اتبعتناء فخرج معهم فسألوه أن 
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يخرج لهم ناقة كبيرة من صخرة معينة» فأخذ مواثيقهم أنه إن فعل ذلك آمنوا فقبلواء فصلى 
ركعتين ودعا الله فنمخضت تلك الصخرة كما تتمخض الحامل» ثم انفرجت وخرجت الناقة من 
وسطهاء وكانت في غایة الكبر وكان الماء عندهم قليلاً فجعلوا ذلك الماء بالكلية : شِرْيًا لها في 
یومء وفي اليوم الثاني شِرْبًا لكل القومء قال السدي : وكانت الناقة في اليوم التي تشرب فيه الماء 
تمر بين الجبلين فتعلوهما ثم تأتي فتشرب فتحلب ما يكفي الكل» وكأنها كانت تصب اللبن 
صبّاء وفي اليوم الذي يشربون الماء فيه لا تأتيهم وكان معها فصيل لها. فقال لهم صالح : يولد 
في شهركم هذا غلام يكون هلاككم على يديه» فذبح تسعة نفر منهم أبناءهم» ثم ولد العاشر 
فأبى أن يذبحه أبوه» فنبت نباتا سريعًاء ولما كبر الغلام جلس مع قوم يصيبون من الشراب» 
فأرادوا ماء.يمزجونه بەء وكان يوم شرب الناقة فما وجدوا الماء» واشتد ذلك عليهم» فقال 
الغلام : هل لكم في أن أعقر هذه الناقة؟ فشد عليهاء > فلما بصرت به شدت عليه» فهرب منها إلى 
خلف صخرة فأحاشوها عليه » فلما مرت به تناولها فعقرها فسقطت . فذلك قوله : ادا صا 

فلعاطیٰ عقر € [القمر: ]و أظهروا تكد کر و وعتوا من أمر ربهمء فقال لهم صالح : إن آية 
تر ےک تب تو ا و ہت 
تحنطوا واستعدوا. 

إذا عرفت هذا فنقول: اختلف العلماء ء في وجه کون الناقة آية فقال بعضهم : إنها كانت ابه سیف 
خروجها بكمالها من الصخرة . قال القاضي : هذا إن صح فهو معجز من جهات : أحدها: 
خروجها من الجبل ؛ والثانية : کونھا لا من ذكر وأنثٹی ء والثالثة کیو سی و عبر تدرو 

والقول الثاني : أنها إنما كانت آية لأجل أن لها شِرْب يوم» ولجميع ثمود شرب يوم 
واستيفاء ء ناقة شرب أمة من الأمم عجیب ء وكانت مع ذلك تأتي بما يليق بذلك الماء من الكلاً 
لنشین ۱ ظ 

والقول الثاني : أن وجه الإعجاز فيها أنهم كانوا في يوم شربها يحلبون منها القدر الذي يقوم 
لهم مقام الماء في يوم شربهم . وقال الحسن: بالعكس من ذلك؛ فقال: إنها لم تحلب قطرة لبن 
قط» وهذا الکلام مناف لما تقدم . 

والقول الرابع : أن وجه الإعجاز فيها أن يوم مجيئها إلى الماء كان جميع الحيوانات تشتنع من 
الورود على الماءء وفي يوم امتناعها كانت الحيوانات تأتي . 

واعلم أن القرآن قد دل على أن فيها آية» فأما ذكر أنها كانت آية من أي الوجوه فهو غير 
مذکور والعلم حاصل بأنها كانت معجزة من وجه ما لا محالة والله أعلم . 

المسألة الثانية : قوله : #هدزيء ناف الله اکر لحك ءاي 4 فقوله : اي4 نصب على الحال أي 
أشير إليها في حال كونها آية» ولفظة (هذه) تتضمن معنى الإشارة» و (آية) فى معنی دالة . فلهذا 
جاز أن تكون حالا . ۱ 
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فإن قيل: تلك الناقة كانت آية لکل أحد» فلماذا خص أولئك الأقوام بها؟ فقال : هكو كاك 
اکر کڪ 456 . 

قلنا: فيه وجوه: أحدها: أنهم عاينوها وغيرهم أخبروا عنهاء وليس الخبر کالمعاینة . 
وثانيها: لعله يغبت سائر المعجزات» إلا أن القوم التمسوا منه هذه المعجزة نفسها على سبيل 
الاقتراح » فأظهرها الله تعالى لهم فلهذا المعننى حسن هذا التخصیص . 

فإن قيل: ما الفائدة في تخصيص تلك الناقة بأنها ناقة الله؟ 

قلنا: فيه وجوه: قيل أضافها إلى الله تشريفًا وتخصيصًا كقوله: بيت الله وقيل : لأنه خلقها 
بلا واسطةء وقيل : لأنها لا مالك لها غير الله . وقيل : لأنها حجة الله على القوم . 

ثم قال: «إمَدَروهَا َال ف أَنْضٍ ال“ أي الأرض أرض الله والناقة ناقة الله» فذروها تأكل 
في أرض ربهاء فليست الأرض لكم ولا ما فيها من النبات من إنباتكم» ولا تمسوها بسوء ولا 
تضربوها ولا تطردوها ولا تقربوا منها شيئًا من أنواع الأذى عن النبي َه أنه قال : «يا علي أشقى 
الأوَلِيْنَ عَاقِرُ نَاقَةِ صالح؛ وأشقى الآخَرِيْنَ ايلك . 

ثم قال تعالی: #وَأَدْكُروأ إذْ جَعَلک خُلَفء من بَمَدِ كار قيل إنه تعالى لما أهلك عادًا عمّر 
ثمود بلادھاء وخلفوهم في الأرض وكثروا وعمروا أعمارًا طوالاً. 

ثم قال: ؤكم في الْأرَضِ 4 أنزلکمء والمبوأ: المنزل من الأرض» أي في أرض الحجر بين 
الحجاز والشام . 

ثم قال: «اتَنَِرُو ین سْهُولِهًا فُصُوبًا4 أي تبوؤن القصور من سهولة الأرض» فإن القصور 
إنما تبنى من الطين واللبن والآجرء وهذه الأشياء إنما تتخذ من سهولة الأرض وحنو الَبَال 
يونا 4 يريد تنحتؤن بيوتا من الجبال تسقفونها . 

فإن قالوا: غلام انتصب بیوتا؟ 

.قلنا: على الحال كما يقال: خط هذا الثوب قميصًا وأبر هذه القصبة قلمّاء وهي من الحال 
'المقدرة» لأن الجبل لا يكون بیٹّا في حال النحت» ولا الثوب والقصبة قميصّاء وقلما في حال 
الخياطة والبري . وقيل : كانوا یسکنون السهول في الصيف والجبال في الشتاء» وهذا يدل على 
أنهم كانوا متنعمين مترفهين . < 

ثم قال: 8ا ناذکروا ءال ال4 يعني قد ذكرت لكم بعض أقسام ما آتاكم الله من النعم» وذكر 
الكل طويل فاذكروا أنتم بعقولكم ما فيها وا تَعْمَا ف الْأَرْضٍ مُفْسِدنَ 4 قيل المراد منه : النهي 
عن عقر الناقة» والأولى أن يحمل على ظاهره وهو المنع عن كل أنواع الفساد . 


)١(‏ والبزار في (مسنده) :)۲٥٢/٤(‏ حدیث رقم )۱٤٤٤١(‏ من طريق موسى بن عبيدة عن عبد الله بن عبيدة عن 
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قوله تعالى: 6ا الملا ان نڪا ين قَومیہ للدي نيمأ لمن 
ءامن مم أَتَمَلَمُوت أنك میا مسل ين ریب فَالوا إا یسا أَرَسِلَ پو 
روک ® ال ألذت اکا إنَا أده امم ہی کفروت © عقوا 
الاه وتوا عَنْ أ ريه وَقالوا يَصَدِحٌ اميا يما ندا إن کت من 
الان © فده اة تاشتكرا و كارف كين © رل ع ل 


قوم قد اشم رسلا وَن وَهَبَحْتْ لک ولكن لا عون اتی یں ©4 

اعلم أنا ذكرنا أن الملا عبارة عن القوم الذين تمتلئ القلوب من هيبتهم» ومعنى الآية قال 
الملأ وهم الذين استكبروا من قومه للذين استضعفواء يريد المساكين الذين آمنوا به» وقوله: 
لم مَامَنَ َم بدل من قوله: للِلَدنَ ضوف لأنهم المؤمنوت . واعلم أنه وصف أولئك 
الكفار بكونهم مستكبرين» ووصف أولئك المؤمنين بكونهم مستضعفين » وكونهم مستكبرين 
فعل استوجبوا به الذم» وكون المؤمنین مستضعفين معناه: أن غيرهم يستضعفهم ويستحقرهم » 
وهذا ليس فعلاً صادرًا عنهم بل عن غيرهم» فهو لا يكون صفة ذم في حقهم» بل الذم عائد إلى 
الذين يستحقرونهم ويستضعفونهم . ثم حكى تعالى أن هؤلاء المستكبرين سألوا المستضعفين 
عن حال صالح فقال المستضعفون نحن موقنون مصدقون ہما جاء به صالح . وقال المستکبرون : 
بل نحن كافرون بما جاء به صالح» وهذه الآية من أعظم ما يحتج به في بيان أن الفقر خير من 
الغنى» وذلك لأن الاستكبار إنما يتولد من كثرة المال والجاه» والاستضعاف إنما يحصل من 
قلتهماء فبیّن تعالى أن كثرة المال والجاه حملهم على التمرد» والإباء» والإنكار» والكفر وقلة 
المال والجاه حملهم على الإيمان» والتصديق والانقیادء وذلك يدل على أن الفقیر خير من 
الغنی . 

ثم قال تعالى: #هََفَرُوا أَلتَاقَهِ4 قال الأزهري : العقر عند العرب» كشف عرقوب البعير» ولما 
كان العقر سببا للنحر أطلق العقر على النحر إطلاقًا لاسم السبب على المسبب . واعلم أنه أسند 
العقر إلى جميعهم» لأنه كان برضاهم مع أنه ما باشره إلا بعضهم» وقد يقال للقبيلة العظيمة : 
أنتم فعلتم كذا مع أنه ما فعله إلا واحد منهم . 

ثم قال: وکوا عَنْ آتی رَه € يقال: عتا يعتو عتوّاء إذا استكبر . ومنه يقال: جبار عَاتٍ قال 
مجاهد: العتو : الغلو في الباطل وفي قوله : #عَنْ أ رَه * وجهان: الأول: معناه استكبروا 
عن امتثال أمر ربهم وذلك الأمر هو الذي أوصله الله إليهم على لسان صالح عليه السلام وهو 
قوله : ## فَدَروهًا ےل ف أرض لله © [الأعراف : ۷۳] الثاني : أن يكون المعنی وصدر عتوهم عن أمر 
ربهم» فكان أمر ربهم بتركها صار سببًا في إقدامهم على ذلك العتوء كما يقال: الممنوع متبوع 
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صسوہہ 


« وَقَالُوا یَصَیخ انيتا يما 200 اک کرات ا کال الف لال اا کین له 
في كل ما أخبر عنه من الوعد والوعيد. 

ثم قال تعالى: « دَلَندَنْھمْ أَليّجَمَة»* قال الفراء والزجاج : : هي الزلزلة الشديدة . قال تعالى 7 
جف الازش الا بال ات بال كا مهيلا [اتنزمل: ٤٤٤‏ قال الليث : يقال: رجف الشيء ير 
رجفا ورجفاناء کرجفان اید سی لعل متارحت الشجر إذا أرجفته الريح . 

ٹم قال: ل صمحو في دارهم جَشييك يعني في بلدهم ولذلك وحّد الدار» كما يقال: دار 
الحرب ومررت بدار البزازين» وجمع في آية أخرى فقال : لی ديرد € [هود: ]۹٤‏ لأنه راد بالدار 
ما لكل واحد منهم من منزله الخاص به . وقوله: #جَِيينَ4 قال أبو عبيدة: الجثوم للناس 
والطير» بمتزلة البروك للإبل» فجثوم الطير هو وقوعه لاطنًا بالأرض في حال سكونه بالليل» 
..والمعنى اق ارا جائ امايق لآ کک کون عرق يقال :الاين جت اي ضرتلا 
حرراك:يهم ولا يحسون بشيء. ومنه المجثمة التي جاء النهي عنهاء وهي البهيمة التي تربط 
لقوق قبت أن الجثوم عبارة عن السكون والخمود ” ثم اختلفواء فمنهم من قال : لما سمعوا 
الصيحة العظيمة تقطعت قلوبهم وماتوا جائمین على الركب» وقيل بل سقطوا على وجوههم» 
وقيل: وضلت الصاعقة عقة إليهم فاحترقوا وصاروا كالرماد . وقيل : بل عند نزول العذاب عليهم 
سقط بعضهّم لى بعض » والكل متقارب . وههئا سؤالات : 

اليسؤال الأول ہیں سے جو ال ار : یلح اقتا يما بيدا إن کت ین 
لْمرْسَلِينَ 4 قال تعالى : لا تَأَعَدَتْهُمَ أَليَجََةٌ» والفاء للتعقيب وهذا يدل على أن الرجفة أخذتهم 
مت وو ار وجب پر یت : ٭فقال تمتَموا في 
دارڪم نة ايام درل وغد کر ر مکوت [هود: 1[ . 

والجواب : أن الذي يحصل عقيب الشيء بمدة قليلة قد يقال فيه : إنه حصل عقيبه فزال 
السؤال . 

السؤال الثاني : طعن قوم من الملحدين في هذه الآيات بأن ألفاظ القرآن قد اختلفت في 
حكاية هذه الواقعة» وهي الرجفة والطاغية والصیحةء وزعموا أن ذلك يوجب التناقض . 

والجواب : قال أبو مسلم : الطاغية اسم لكل ما تجاوز حده سواء كان حيوانًا أو غير حيوان 
وألحق الهاء به للمبالغة» فالمسلمون يسمون الملك العاتي بالطاغية والطاغوت . وقال تعالى : 
کی آل« سن لتق © أن باه تفج [العلق: -"] ویقال : طغى طغيانًا وهو طاغ وطاغية. وقال 
تعالى 00 تمود بِطعْودهآ © [الشمس: ]١١‏ وقال في غير الحيوان : لإا لما طعا أَلْمََه4 [الحاقة: ]١١‏ 
أي غلب وتجاوز عن الحدء وأا الرجفة» فهي الزلزلة.في الأرض؛ وهي حركة خارجة عن 
المعتادء فلم يبعد إطلاق اسم الطاغية عليهاء وأما الصیحةء فالغالب أن الزلزلة لا تنفك عن 
الصيحة العظيمة الهائلة وأما الصاعقة» فالغالب أنها الزلزلة وكذلك الزجرة قال تعالى : انا هى 
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جره ود 9 @ ناد هم بَلسَاهِرَوَ 4 [النازعات : ۱۳ء 4 ١]فبطل‏ ما قاله الطاعن . 

السؤال الثالث : أن القوم قد شاهدوا خروج الناقة عن الصخرة وذلك معجزة قاهرة تقر 
حال المكلفين عند مشاهدة هذه المعجزة من الإلجاءء وأيضًا شاهدوا أن الماء الذي كان * 5 
لكل أولئك الأقوام في أحد اليومين» كان شِربًا لتلك الناقة الواحدة في اليوم الثاني» وذلك أيضا 
معجزة قاهرة» ثم إن القوم لما نحروهاء وكان صالح عليه السلام قد توعدهم بالعذاب الشديد 
إن نحروهاء فلما شاهدوا بعد إقدامهم على نحرها آثار العذاب» وهو ما يروى أنهم احمروا في 
اليوم الأول» ثم اصفروا في اليوم الثاني» ثم اسودوا في اليوم الثالث» فمع مشاهدة تلك 
المعجزات القاهرة في أول الأمرء ثم شاهدوا نزول العذاب الشديد في آخر الأمرء هل يحتمل 
أن يبقى العاقل مع هذه الأحوال مصرًا على كفره غير تائب منه؟ 

والجواب الأول أن يقال: إنهم قبل أن شاهدوا تلك العلامات كانوا يكذبون صالحًا في نزول 
العذاب» فلما شاهدوا العلامات خرجوا عند ذلك عن حد التكليف» وخرجوا عن أن تكون 
دج د 

ثم قال تعالى: [ مل تٌ4 وفيه قولان : الأول : أنه تولى عنهم بعد أن ماتواء والدلیل عليه أنه 
تال قال« 1ھ او دارو یں ای سوہ ا ۱ 
حصل هذا التولي بعد جثومهم› کر ل ار بدليل : أ 
خاطب القوم. وقال: لا قوم لَقَدَ قشم رسال ر وَکسخث کم وَل لا حون الله یی 
وذلك يدل على كونهم احیاء من ثلاثة أوجه: أحدها: أنه قال له : < بتر والأموات لا 
يوصفون بالقوم» لان اشتقاق لفظ القوم من الاستقلال بالقیامء وذلك في حق الميت مفقود . 
والثاني : أن هذه الكلمات خطاب مع أولئك وخطاب الميت لا يجوز. والثالث : أنه قال : 
# ولكن لا غیں الوس لصوت فيجب أن يكونوا بحيث يصح حصول المحبة فيهم. سے أن 
0 : قد يقول الرجل لصاحبه وهو ميت وكان قد نصحه» فلم قبل تلك النصیح 

حتى ألقى نفسه في الھلاكء يا أخي منذ كم نصحتك» فلم تقبل وكم منعتك فلم تمتنع» فكذا 

ههناء والفائدة في ذكر هذا الكلام إما لأن يسمعه بعض الأحياء فيعتبر به وينزجر عن 'مثل تلك 
الطريقة . وإما لأجل أنه احترق قلبه بسبب تلك الواقعة . فإذا ذكر ذلك الکلام فرّجت.تلك 
القضية عن قلبه . وقيل : يخف عليه أثر تلك المصيبة» وذكروا جوابًا آخرء وهو: أن صالحًا عليه 
السلام خاطبهم بعد كونهم جاثمين» كما أن نبينا عليه الصلاة والسلام خاطب قتلى بدز . فقيل : 
تتكلم مع هؤلاء الجيف فقال : «ما نتم بأُسْمَعَ مِنْهُم ولكن لا يَقَدِرُونَ على الجواب) 07 


: . من طريق نافع عن ابن عمر‎ )11١5( حديث رقم‎ ؛)٦٦٤‎ /١( صحيح : أخرجه البخاري في (صحيحه)‎ )١( 


به . 


ننس سورة الأعراف 


قوله تعالى: # وَلوطا اذ قال لِقَومِوء آناوںَ لْمَحِمَةَ 2 +۶ 
لْعكِنَ © 4 

اغلم أن هذا هو القضة الرابعة . قال النحويون: إتمااضكف لوط وٹوم لق فإنه مركب من 
ثلاثة أحرف» وهو ساكن الوسط #آَبَأَنوْنَ الْسَحِمَدَ* أتفعلون السيئة المتمادية في القبح؟ وفي 
قوله : لما سبقکم ہا من أ ت تر الْمََلَمِينَ * وفيه بحثان : 

البحث الأول : : قال صاحب (الكشاف) : #من # الأولى زائدة لتوكيد النفي› وإفادة معنى 
الاستغراق» والثائية للتبعيض . فان قيل: كيف يجوز أن يقال: ما سَبَفکم پا مِنْ آحد بے 
لْعَلْمِيَ # مع أن الشهوة داعية إلى ذلك العمل أبد|؟ 

والجواب : أنا نرى كثيرًا من الناس يستقذر ذلك العمل» فإذا جاز في الكثير منهم إسبتقذاره لم 
يبعد أيضًا انقضاء كثير من الأعصار بحيث لا يقدم أحد من أهل تلك الأعصار عليه» وفيّه وجه 
آخرء وهو أن يقال: لعلهم بكليتهم أقبلوا على ذلك العمل » والإقبال بالكلية على ذلك العمل 
مما لم يوجد في الأعصار السابقة . قال الحسن : كانوا ینکحون الرجال في أدبارهم» وكانوا لا 
ينكحون إلا الغرباء . وقال عطاء عن ابن عباس : استحكم ذلك فيهم حتى فعل بعضهم ببعض . 

البحث الثاني : قوله: لما سبَقَكم 4 يجوز أن يكون مستأنفًا في التوبيخ لھمء ويجوز أن يكون 
صفة الفاحشة» كقوله تعالی : #و واي لهم الل ل لح ينه مه النبار [يس: ۳۷] وقال الشاعر : 

ولقد أمُرٌ على اللئيم يَسبُني 


۲ 


وفيه مسائل: 

المسألة الأولی : قرأ نافع وحفص عن عاصم (إنكم) بکسر الألف ومذهب نافع أن يكتفي 
بالاستفهام بالأولى من الثاني في كل القرآن. وقرأ ابن كثير (أئنكم) بهمزة غير ممدودة وبين 
الثانية» وقرأ أبو عمرو بهمزة ممدودة بالتخفيف» وبين الثانية . والباقون بهمزتين على الأصل . 
قال الواحدي : من استفهم كان هذا استفهامًا معناه الإنكار لقوله : ياوه لْمَحِكَة» [الأعراف: ۸۰ 
وكل واحد من الاستفهامين جملة مستقلة لا تحتاج في:تمامها إلى شيء . 

المسألة الثانية : قوله: (شهوة) مصدر. قال أبو زيد: شهى يشهي شهوة وانتصابها على 
المصدرء لأن قوله : او ألزجال4 معناه أتشتهون شهوة؟ وإن شئت قلت إنها مصدر وقع 
موقع الحال . 

المسألة الثالثة : في بيان الوجوه الموجبة لقبح هذا العمل . 


الآية رقم (۸۱) ۵ 


اعلم أن قبح هذا العمل كالأمر المقرر في الطباع» فلا حاجة فيه إلى تعديد الوجوه على 
التفصيل ثم نقول موجبات القبح فيه كثيرة : أولها: أن أكثر الناس يحترزون عن حصول الولد 
لأن حصوله يحمل الإنسان على طلب المال وإتعاب النفس فى الكسب» إلا أنه تعالى جعل 
رفاغ سيا لون الا لع سی ا الإتبيان بطل ملك الل يقنم على الاو وا 
يحصل الولد شاء أم أبى » وبهذا الطريق يبقى النسل ولا ينقطع النوع» فوضع اللذة في الوقاع. 
كشبه الإنسان الذي وضع الفخ لبعض الحيوانات» فإنه لا بد وأن يضع في ذلك الفخ شيئًا يشتهيه 
ذلك الحيوان حتى يصير سببًا لوقوعه في ذلك الفخ» فوضع اللذة في الوقاع يشبه وضع الشيء 
الذي يشتهيه الحيوان في الفخ » والمقصود منه إبقاء النوع الإنساني الذي هو أشرف الأنواع . 

إذاثبت هذا فنقول: لو تمكن الإنسان من تحصیل تلك اللذة بطريق لا تفضي إلى الولدء لم 
تحصل الحكمة المطلوبة» ولأدى ذلك إلى انقطاع النسل» وذلك على خلاف حكم الله 
فوجب الحكم بتحريمه قطعًاء حتى تحصل تلك اللذة بالطريق المفضي إلى الولد . 

والوجه الثانى : وهو أن الذكورة مظنة الفعل» والأنوثة مظنة الانفعال» فإذا صار الذكر 
مقعلل والأنق فاغل + كان ذلك على لاف متضی الطيعة ».:وغلن غك الحكمة الالهية:. 

والوجه الثالث : الاشتغال بمحض الشهوة تشبه بالبهيمة» وإذا كان الاشتغال بالشهوة يفيد 
فائدة أخرى سوى قضاء الشهوة» فليكن قضاء الشهوة من المرأة يفيد فائدة أخرى سوى قضاء 
الشهوة» وهو حصول الولد وإبقاء النوع الإنساني الذي هو أشرف الأنواع فأما قضاء الشهوة من 
الذكر فإنه لا يفيد إلا مجرد قضاء الشهوة» فكان ذلك تشبها بالبهائم» وخروجًا عن الغريزة 
الإنسانية» فكان في غاية القبح . 

والوجه الرابع : هب أن الفاعل يلتذ بذلك العمل» إلا أنه يبقى في إيجاب العار العظیمء 
والعیب الكامل بالمفعول على وجه لا يزول ذلك العيب عنه أبد الدهرء والعاقل لا يرضى لأجل 
لذة خسيسة منقضية في الحال» إيجاب العيب الدائم الباقي بالغير . 

والوجه الخامس : أنه عمل يوجب استحكام العداوة بين الفاعل والمفعول» وربما يؤدي ذلك 
إلى إقدام المفعول على قتل الفاعل لأجل أنه ينفر طبعه عند رؤيته» أو على إيجاب إنكائه بكل 
طريق يقدر عليه. أما حصول هذا العمل بين الرجل والمرأة» فإنه يوجب استحكام الألفة 
والمودة وحصول المصالح الكبيرة» كما قال تعالى : 'خلق لكر ين أنفيِکم أزويهًا لکا للها 
وحعل کم موده وة [الروم: .]۲٢‏ 

والوجه السادس : أنه تعالى أودع في الرحم قوة شديدة الجذب للمني فإذا واقع الرجل المرأة 
قوي الجذب» فلم يبق شيء من المني في المجاري إلا وينفصل . أما إذا واقع الرجل فلم يحصل 
في ذلك العضو المعين من المفعول قوة جاذبة للمني» وحینئذ لا يكمل الجذب» فيبقى شىء من 
أجزاء المني في تلك المجاري ء ولا ينفصل» ويعفن ويفسد ويتولد منه الأورام الشديدة والأسقام 


٦‏ سورة الأعراف 


العظيمة وهذه فائدة لا يمكن معرفتها إلا بالقوانين الطبية» فهذه هي الوجوه الموجبة لقبح هذا 
العمل ورأيت بعض من كان ضعيمًا في الدين يقول: إنه تعالى قال : لن هُمْ لفروجهم حَافِظون 
@ الا عل رجهم أو ما مککٹ يمن » [المؤمنون: ١‏ 5 وذلك يقتضي حل وطء المملوك مطلقًا 
سواء كان ذكرًا أو أنثى قال : ولا یمکن أن يقال : إنا نخصص هذا العموم بقوله تعالى : # تاتون 
الکن من الْعْليِينَ4 7الشمرء: 156] وقوله: اتان الْمتَحِمَدَ ما سَبَفَم ہا بن حر س الْعلْمِينَ 4 
[الأعراف: ۸۰]قال : لأن هاتين الآيتين كل واحد منهما أعم من الأخرى من وجه» وأخص من 
وجهء وذلك لأن المملوك قد يكون ذكرّاء وقد يكون أنثى» وأيضًا الذكر قد يكون مملوكاء وقد 
لا يكون مملوكاء وإذا كان الأمر كذلك لم يكن تخصيص إحداهما بالأخرى أولى من العکس ؛ 
والترجيح من هذا الجانب» لأن قوله : الا علع روجهم أو ما ملک يمر شرع محمد 
وقصة لوط» شرع سائر الأنبياء» وشرع محمد عليه الصلاة والسلام أولى من شرع من تقدمه من 
الأنبياء» وأيضًا الأصل في المنافع والملاذ الحل» وأيضا الملك مطلق للتصرف . فقل له 
الاستدلال إنما يقبل في موضع الاحتمال» وقد ثبت بالتواتر الظاهر من دين محمد حرمة هذا 
العمل» والمبالغة في المنع منه» والاستدلال إذا وقع في مقابلة النقل المتواترء كان باطلاً . 

ثم قال تعالى حكاية عن لوط أنه قال لهم : « بل اث فوم ترفوت والمعنی كأنه قال لهم : 
أنتم مسرفون في كل الأعمال» فلا يبعد منكم أيضًا إقدامكم على هذا الإسراف . 
ٹم قال: [ وکا ڪات جوب ومو لا أن الا رجهم ين ربكم لَه 

اس يمرن © » 

والمراد منه أخرجوا لوطا وأتباعه» لأنه تعالى في غير هذه السورة قال : العا ءال لوط من 
ريك إِنَّهُمْ ناش لمرو (العمل: ١ه‏ ولأن الظاهر أنهم إنما سعوا في إخراج من نهاهم عن 
العمل الذي يشتهونه ويريدونه» وذلك الناهى ليس إلا لوطا وقومه» وفى قوله: « يَتَطِهَرُونَ» 
رة الا 00 أذ .ذلك العمل مر تق ٹر الا فی تركة ققد ر الا ا 
البعد عن الإثم یسمی طهارة فقوله : ٭ يَنَطْهَّرودَ4 أي يتباعدون عن المعاصي والآثام . الثالث : 
أنهم إنما قالوا: « أناس يَنَظهَرُود» على سبيل السخرية بهم وتطهرهم من الفواحش» كما يقول 
الشيطان من الفسقة لبعض الصلحاء إذا وعظهم : أبعدوا عنا هذا المتقشف وأريحونا من هذا 
المتزهد . 
قوله تعالى: ا اہ وَأَعَلثہ إل أَنرَآكَمٌ کات مب المَرِسنَ © وَأْمَطرَمًا علیہ 

طا اشر کیک کات عَديبَةُ اريت © 4 


اعلم أن قوله « يته وأهلّهُ:» يحتمل أن يكون المراد من أهله أنصاره وأتباعه الذين قبلوا 


الآية رقم (۸۳ )۸٤‏ ۷ 


دينه ويحتمل أن يكون المراد المتصلين به بالنسب . قال ابن عباس : المراد ابنتاه. وقوله: إلا 
أَنرَأتَمٌ #* أي زوجته . يقال: امرأة الرجل بمعنی زوجته . ويقال: رجل المرأة بمعنى زوجھا لأن 
الزوج بمنزلة المالك لهاء وليست المرأة بمنزلة المالك للرجل» فإذا أضيفت إلى الرجل بالاسم 
العامء عرفت الزوجیة . وملك النكاح» والرجل إذا أضيف إلى المرأة بالاسم العام» تعرف 
الزوجية . وقوله: كات مس الْمَيرِينَ 4 يقال: غبر الشيء يغبر غبورًاء إذا مكث وبقي . قال 
الهذلي : 
فَعَبَرِتُ بَعدَهُمُ بعَیش ناصب وَآَخَْالَ أي لاجق مُستَتبغط") 

يعني بقيت فمعنى الآية: أنها كانت من الغابرين عن النجاة أي من الذين بقوا عنها ولم يدركوا 
النجاة يقال فلان غبر هذا الأمر أي لم یدرکەء ويجوز أن یکون المراد أنها لم تسر مع لوط 
وأهله» بل تخلفت عنه وبقيت في ذلك الموضع الذي هو موضع العذاب . 

ثم قال: لوَأْمَطرَمًا عَكژھم را 4 يقال : مطرت السماء وأمطرت: والأول أفصح» وأمطرهمء 
مطرًا وعذابّاء وكذلك أمطر عليهم» والمراد أنه تعالى أمطر عليهم حجارة من السماء بدليل أنه 
تعالى قال في آية أخرى : #وأمطرة لم حِجَارَة من سیل © [الحجر: 4/] . 

ثم قال: «تأنظز یک کات عقب لمُجرِت» 

وفيه مسألتان: 

المسألة الأولى : ظاهر هذا اللفظ وإن کان مخصوصًا بالرسول عليه السلام إلا أن المراد سائر 
المكلفين ليعتبروا بذلك فينزجروا. 

فإن قيل: كيف يعتبرون بذلكء وقد أمنوا من عذاب الاستئصال؟ 

قلنا: إن عذاب الآخرة أعظم وأدوم من ذلك» فعند سماع هذه القصة يذكرون عذاب الآخرة 
مؤنبة على عذاب الاستئصال» ويكون ذلك زجرًا وتحذيرًا. 

المسألة الثانیة : مذهب الشافعي رضي الله عنه : أن اللواطة توجب الحد . وقال أبو حنيفة : 
اتی ولتفاقشی جا آذ ريسم و ان وجو الاو لھا دفرسترط 
عليه السلام رجم اللوطي» والأصل في الثابت البقاء» إلا أن يظهر طريان الناسخ ؛ ولم يظهر في 
ور ا SS‏ فوجب القول ببقاته . الثاني : قوله تعالى : 
# وك لذي ھدی 20 به دهم أَقَسَدِة 4 [الأنعام : ٠‏ قد بينا في تفسير هذه الآية أنها تدل على أن 
شرع من قبلنا حجة علينا. والثالث : أنه تعالی قال : ظز ڪي کات عَقبَة الْمُجْرِمت € 
والظاهر أن المراد من هذه العاقبة ما سبق ذكره وهو إنزال الحجر عليهم ومن المجرمين» الذين 
يعملون عمل قوم لوط» لأن ذلك هو المذكور السابق فينصرف إليه» فصار تقدیر الآية : فانظر 


. تقدمت ترجمة الهذلي‎ )١( 


۲٦۸‏ سور ٥‏ الأعر اف 


كيف أمطر پ۶ 0 ا 
المناسب» يدل على کون ذلك الوصف علة لذلك الحكم» فهذه الایة تقتتضي کون هذا الجرم 
المخصوص علة لحصول هذا الزاجر المخصوص : وإذا ظهرت العلة؛ وجب أن يحصل هذا 
الحكم أينما حصلت هذه العلة . 

قله تعالی 4 د مت اشم شیا کال يوو امیا اه تا لم 


ن اک عي لا نكم بيتك ہے ہہ مھ 


سٍ 


کک يم اشیَاهَھُمْ ولا 7 لا ذف دوا و ف الس ید 2ئ 


ذلِکم ار اک إن 2 ميرت © 4 

سم دس سر سو سب 
وذكرنا أن هذه الأخوة كانت في النسب لا في الدين» وذكرنا الوجوه فيه» واختلفوا في مدين 
فقيل : إنه اسم البلد وقيل : إنه اسم القبيلة بسبب أنهم أولاد مدين بن إبراهيم عليه السلام» 
ومدين صار اسمًا للقبيلة» كما يقال: بكر وتميم وشعيب من أولاده» وهو: شعيب بن نويب بن 
مدين بن إبراهيم خليل الرحمن . 

واعلم أنه تعالی حكى عن شعيب أنه أمر قومه في هذه الآية بأشياء: الأول: أنه أمرهم 
بعبادة ا وهذا أصل معتبر في شرائع جميع الأنبياء . فقال: 

« أعَبدُوا الد ما لکم و مّنْ إل ي عير والشاني : أنه ادعى النبوة فقال: ٭ئَد بكم بَیْنڈ ين 
5ك رسب أن يكن ال د ین ا ها ارہ لاد ل ی تس منهاء وإلا 
لكان متنبگا لا نبيّا» فهذه الآية دلت على أنه حصلت له معجزة دالة على صدقه . فأما أن تلك 
المعجزة من أي الأنواع كانت فليس في القرآن دلالة عليه » كما لم يحصل في القرآن الدلالة على 
كثير من معجزات رسولنا. قال صاحب (الكشاف): ومن معجزات شعيب أنه دفع إلى موسى 
عصاه» وتلك العصا حاربت التنين» وأيضا قال لموسى : إن هذه الأغنام تلد أولادًا فيها سواد 
وبياض» وقد وهبتها منك» فكان الأمر كما أخبر عنه. ثم قال: وهذه الأحوال كانت معجزات 
لشعيب عليه السلام» لأن موسى في ذلك الوقت ما ادعى الرسالة . 

واعلم أن هذا الكلام بناء على أصل مختلف بين أصحابناء وبين ع المعتزلة وذلك لأن عندنا أن 
الذي يصير نبيّا ورسولاً بعد ذلك» يجوز أن يظهر الله عليه أنواع المعجزات قبل إيصال الوحي ء 
ويسمى ذلك إرهاصًا للنبوة» فهذا الإرهاص عندنا جائزء yS‏ 
التي حكاها صاحب (الكشاف) هي عندنا إرهاصات لموسى عليه السلام» وعند المعتزلة 
معجزات لشعيب لما أن الإرهاص عندهم غير جائز . 


الآية رقم (۸۵) ۱ ۳4 

والثالث: أنه قال : # افوا ألحكيل والبرانت# . 

واعلم أن عادة الأنبياء عليهم السلام إذا رأوا قومهم مقبلين على نوع من أنواع المفاسد إقبالا 
أكثر من إقبالهم على سائر أنواع المفاسد بدأوا بمنعهم عن ذلك النوع» وكان قوم شعيب 
مشغوفين بالبخس والتطفيف» فلهذا السبب بدأ بذكر هذه الواقعة فقال : ##مَأرَمَُا لمكيل 
ليرا ت* وههنا سؤالان : 

السؤال الأول : الفاء في قوله : وذو توجب أن تكون للأمر بإيفاء الكيل كالمعلول 
والنتیجة عما سبق ذكره وهو قوله : ڌڏ نكم بي وين ن يكم € فكيف الوجه فيه؟ 

والجواب : كأنه يقول البخس والتطفيف عبارة عن الخيانة بالشيء القليل . وهو أمر مستقبح 
في العقول» ومع ذلك قد جاءت البينة والشريعة الموجبة للحرمة» فلم يبق لكم فيه عذر اروا 
كيل * . 

السؤال الثاني : كيف قال : #الْحكيْلَ وَالْميرَانَ 24 ولم يقل ٭ اڪيل لمران 4 [هوه: ]۸٤‏ كما 
في سورة هود؟ 

والجواب : أراد بالكيل آلة الكيل» وهو المکیال؛ أو يسمى ما یکال به بالكيل» كما يقال 
العيش لما يعاش به. 

والرابع: قوله : ول مْحَسُوا الكاس أَشَيَآءَهُمْ 4 والمراد أنه لما منع قومه من البخس في الكيل 
والوزن منعهم بعد ذلك من البخس والتنقيص بجميع الوجوه» ويدخل فيه المنع من الغصب 
والسرقةء وأخذ الرشوة» وقطع الطريق وانتزاع الأموال بطريق الحيل . والخامس : قوله: ولا 
يدوأ ف اض بَعَدَ إِصْلّجِهَا4 وذلك لأنه لما كان أخذ أموال الناس بغير رضاها يوجب 
المنازعة والخصومة» وهما يوجبان الفساد لا جرم قال بعده: ول تد وا في الْأرَضٍ بعد 
إِصلحِهَا» وقد سبق تفسير هذه الكلمة» وذكروا فيه وجومًا فقيل : ولا سيدو في الْأرَضٍ بَعَدَ 
إِضْلّحِهَا» بأن تقدموا على البخس في الكيل والوزنء لأن ذلك يتبعه الفساد. وقیل : أراد به 
المنع من كل ما كان فسادًا حملا للفظ على عمومه. وقيل: قوله: ولا مّحَُوا لئاس 
َشْيَآمَهُمُ # منع من مفاسد الدنيا وقوله : #ولا سيدو في لْأرْضٍ 4 منع من مفاسد الدين حتى 
تكون الآية جامعة للنهي عن مفاسد الدنيا والدين» واختلفوا في معنى بعد إِصَلحِهَا» قيل : 
بعد أن صلحت الأرض بمجيء النبي بعد أن كانت فاسدة بخلوها منەء فنهاهم عن الفساد» وقد 
صارت صالحة . وقيل : المراد أن لا تفسدوا بعد أن أصلحها الله بتكثير النعم فيهم» وحاصل 
هذه التكاليف الخمسة يرجع إلى أصلين التعظيم لأمر الله» ويدخل فيه الإقرار بالتوحيد والنبوة» 
والشفقة على خلق الله ويدخل فيه ترك البخس؛ وترك الإفساد» وحاصلها يرجع إلى ترك 
الإيذاءء كأنه تعالى يقول: إيصال النفع إلى الكل متعذر . وأما كف الشر عن الكل فممكن» ثم 
إنه تعالى لما ذكر هذه الخمسة . قال : دَّلِكُم» وهو إشارة إلى هذه الخمسة» والمعنی : خير 


۲۷۰ سورة الأعراف 


لكم فی الآخرة إن كنتم مؤمنين بالآخرة» والمراد: أترك البخس وترك الإفساد خير لكم في طلب 
المال في المعنى لأن الناس إذا علموا منكم الوفاء والصدق والأمانة» رغبوا في المعاملات 
معکم» فكثرت أموالكم #إن كنثم مؤي € أي إن كنتم مصدقين لي في قولي . 


Ia < 


ف IAIN eu‏ وہ ےم © ھے 2 00080 
قوله تعالى: ول تُمعدوا یکل صر”رط لوعدون وصدوت عن سسل الله من 


Sor 7‏ سے ر 1 رح رلرلرسم4 م2 مجر رہ مم سیل م 2 3 رم يريو ° 
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اعلم أن شعيبًا عليه السلام ضم إلى ما تقدم ذکرہ من التکالیف الخمسة أشیاء : فالأول: أنه 
منعهم من أن يقعدوا على طرق الدين ومناهج الحق» لأجل أن يمنعوا الناس عن قبوله وفي 
قوله: ولا تعدوأ بل مط # قولان : الأول : يحمل الصراط على الطريق الذي يسلكه 
الناس . روي أنهم كانوا يجلسون على الطرقات ويخوفون من آمن بشعيب عليه السلام . 
والثاني : أن يحمل الصراط على مناهج الدين» قال صاحب (الكشاف): ولا تَنُمُدُوا ڪل 
صِرَّطٍِ € أي ولا تقتدوا بالشيطان في قوله : #الَأَتََدَنَ لم ضِرْطَكَ الْسستَق 4 [الأعراف: ]٠١‏ قال: والمراد 
بالصراط كل ما كان من مناهج الدين» والدليل على أن المراد بالصراط ذلك قوله : لوصوب 
عن سيل اه 4 وقوله : ڪل رط ) يقال قعد له بمكان كذا وعلى مكان كذاء وفي مكان 
كذاء وهذه الحروف تتعاقب في هذه المواضع لتقارب معانيهاء فإنك إذا قلت قعد بمكان كذاء 
فالباء للإلصاق» وهو قد التصق بذلك المكان . 

وأما قوله: «انُوْعِدُونَ ۹4 فمحله ومحل ما عطف عليه النصب على الحال» والتقدیر : ولا تقعدوا 
موعدين ولا صادین عن سبيل الله ولا أن تبغوا عوجًا في سبيل الله والحاصل : أنه نهاهم عن 
القعود على صراط الله حال الاشتغال بأحد هذه الأمور الثلاثة . واعلم أنه تعالى لما عطف بعض 
هذه الثلاثة على البعض . وجب حصول المغايرة بينها فقوله : نعود # يحصل بذلك إنزال 
المضار بهم وأما الصدء فقد يكون بالإيعاد بالمضارء وقد يكون بالوعد بالمنافع ہما لو تركه» 
وقد يكون بأن لا يمكنه من الذهاب إلى الرسول ليسمع كلامه . 

اما قوله: لبها عِوَجًا 4 فالمراد إلقاء الشكوك والشبھات والمراد من الآية أن شعيبًا منع 
القوم من أن يمنعوا الناس من قبول الدين الحق بأحد هذه الطرق الثلاثة . وإذا تأملت علمت أن 
أحدا لا'يمكنه منع غيره من قبول مذهب أو مقالة إلا بأحد هذه الطرق الثلاثة . 


ہے 


ےو ےہ راو 9 7 2 71 
ثم قال: «والأكروًا إدُ كنز ليلا كرك 4 والمقصود منه أنهم إذا تذکروا كثرة إنعام الله 
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عليهم فالظاهر أن ذلك يحملهم على الطاعة والبعد عن المعصية» قال الزجاج : وهذا الكلام 
يحتمل ثلاثة أوجەء كثّر عددكم بعد القلة وكَتّركُم بالغنى بعد الفقرء وكثركم بالقدرة بعد 
الضعف» ووجه ذلك أنهم إذا كانوا فقراء أو ضعفاء فهم بمنزلة القليل» في أنه لا يحصل من 
وجودهم قوة وشوكة . فأما تكثير عددهم بعد القلة؛ فهو أن مدين , بن إبراهيم تزوج رئیا بنت 
لوط فولدت حتی كثر عددهم . 

ثم قال بعده: وَأنظرٌوأ كي كات عَِقِيَة الْمُئْسِيي» والمعنى تذكروا عاقبة المفسدين وما 
لحقهم من الخزي والنكال ٠‏ ليصير ذلك زاجرًا لكم عن العصيان والفسادء فقول : # واذکروا اد 
سم ليا كر المقصود منه آنھم إذا تذكروا : نعم الله عليهم انقادوا وأطاعواء وقوله: 
« وَأنظروأ كيت كات عَِقبَة ألْمْئسِدِيَ» المقصود منه أنهم إذا عرفوا أن عاقبة المفسدين 
ا 
وس سی سس اسر EE SES‏ 

لمقسال:# ون کان طا بفَه یکم ءا امش پلیہ لت بوء راكد ل زيغا ارد 
الو فرطرب او شر راز لأن قوله  :‏ فاصوا تهديد» وكذلك 
قولہ : # حى یکم أ کڈ بت يننا والمراد إعلاء درجات المؤمنين» وإظهار هوان الكافرين» وهذه 
لحالة قد تیر في ادن إن لم تظهر في الدنيا فلابد من ظھورھاقي الآخرة. 

ثم قال: 98 وهو حير الیک ت يعني أنه حاكم منزه عن الجور والميل والحيف. فلا بد وأن 

کس ازس ان بالدر جات ین ا گان الشقى نار الحقر تر وو و 

مل الي ءامسأ وعماوا أَلمَّبيحَت e‏ [ص : ۲۸]. 


7 م رورم ھ2 مس ے مل ,سد کے ے ہے رہ و أ 0 
قوله تعالی: 8 قال الملا الین استکبروا من قوي نمك د یشیب وَالتَ »اموا 
ع بن كيج از تن فى یا كل انار + 5 مذو نہ ا ] عل أل كنم 
لن عدا فى یلیم بعد اذ يننا الله ينا وما کون لنا أن نعود فبا إل أن يكام 
ےپ“ رور ٤0‏ و ما ۹ ورغ 6 وس کت 2 جہ ہیے۔ 4س 

ال ربا وسم رٹنا کل کی کو تَوكلنا ربا فسح بیٹنا وب و 


مر 
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صم 


ص وموس 


اعلم أن شعيبًا لما قرر تلك الكلمات قال : 8 الذي سكب وأنفوا من تصديقه وقبول قوله 
لا بد من أحد أمرين ن: ]ما أن نخرجك ونخرج أتباعك من هذه القرية وإما أن تعود إلى ملتناء 
والإشكال فيه أن يقال: | إن قولهم : « أن لتَمُودْنَ ف يتا يدل على أنه عليه السلام كان على 
ملتهم التي هي الکفر ء رب ہپ وٹ بر سے وذلك في غاية الفساد 


وقولہ  :‏ ق ارتا عل الہ كنبا ان عُدًَا فى مِلَتِكُم4 يدل أيضًا على هذا المعنى . 
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۷۲ ۱ ۱ ۱ سور هّ الأعر اف 


والجواب من وجوه : الأول : أن أتباع شعيب کانوا قبل دخولهم في دينه كفارًا فخاطبوا شعيبًا 
بخطاب أتباعه وأجروا عليه أحكامهم . الثاني : أن رؤساءهم قالوا ذلك على وجه التلبيس على 
العوام يوهمون أنه كان منهم» وأن شعيبًا ذكر جوابه على وفق ذلك الإيهام . الثالث : أن شعيبًا 
في اول أمره كان يخفي دينه ومذهبهء فتوهموا أنه كان على دين قومه . الرابع : لا يبعد أن یقال : - 
إن شعيبًا كان على شريعتهم» > ثم إنه تعالى نسخ تلك الشريعة بالوحي الذي أوحاه إليه . 
الخامس : المراد من قوله : از نعود ف يلیِنا4 أي لتصيرن إلى ملتنا فوقع العود بمعنى 
الابتداء . تقول العرب : قد عاد إلى من فلان مكروه» يريدون قد صار إلي منه المكروه ابتداء . 
قال الشاعر : 

فإ تكن الأيامٌ أحسنٌ مل إلي فَقَّدْ عادّث لهُي ذثُوبُ() 

رھ موا ت لون غرت ولم ير اقترا كانت لمن تيل الات ا ان ا 
القوم لما قالوا ذلك أجاب شعيب عليه السلام عن كلامهم بوجهين : الأول: قوله: وو کا 
كَرِهِينَ» الهمزة للاستفهام» والواو واو الحال. تقديره: أتعيدوننا في ملتكم في حال كراهتناء 
ومع كوننا كارهين : الثاني : قوله : لد اَفترینا عل ال کہا إِنْ ُا فى اعم بعد لاد يننا اللہ يناه 
والجواب الأول يجري مجرى الرمز في أنه لا يعود إلى ملتهم» وهذا الجواب الثاني تصريح بأنه 
لايفعل ذلك فقال: إنه إن فعلنا ذلك فقد افترينا على الله. وأصل الباب في النبوة والرسالة 
سر ےرہ مر ہو سی ور ا POG‏ وقول 
ا لتا ال چ4 فيه وجوه: الأول : معنى ف إ تا ال نا 4 علمنا قبحه وفسادہء ونصب 
الأدلة على أنه باطل . الثاني : أن المراد أن الله نجى قومه من تلك الملةء إلا أنه نظم نفسه في 
جملتهم» وإن كان بريئًا منه إجراء للكلام على حكم التغليب . والثالث : أن القوم أوهموا أنه كان 
على ملتهم» أو اعتقدوا أنه كان كذلك . فقوله: لبعد إِذْ يجا الہ ینا 4 أي حسب معتقدكم 
وزعمكم. : 

أما قوله: : #وما یکن اا أن نعود فا ال أ أن يله الله . 

فاعلم أن أصحابنا يتمسكون بهذه الآية على أنه تعالى قد يشاء الكفر» والمعتزلة يتمسكون بها 
على أنه تعالى لا یشاء إلا الخير والصلاح . أما وجه استدلال أصحابنا بهذه» فمن وجهين : 
الأول: قوله: إن عُدَئا فى یلیم بعد إِذْ يتا الله نبا يدل على أن المنجي من الکفر هو الله 
تعالى» ولو كان الإيمان يحصل بخلق العبد» لكانت النجاة من الكفر تحصل للإنسان من نفسه؛ 
لا من الله تعالى» وذلك على خلاف مقتضى قوله : بعد اذ يجنا الله لہ تہ € الثاني : أن معنى الآية 
أنه ليس لنا أن نعود إلى ملتكم إلا أن يشاء الله أن يعيدنا إلى تلك الملة» ولما كانت تلك الملة 


() البيت لكعب بن سعد الغنوي وقد تقدمت ترجمته . 


الآية رقم (۸۸, ۸۹) ۲۷۲۳ 
فرّاء کان هذا تجویرًا من شعيب عليه السلام أن يعيدهم إلى الكفر» فکاد هذا يكون تصريحًا من 
شعيب بأنه تعالى قد شاء رد المسلم إلى الکفر وذلك غير مذهبنا. قال الواحدي: ولم تزل 
الأنبياء والأكابر يخافون العاقبة وانقلاب الأمر . ألا ترى إلى قول الخليل عليه السلام : 
وَأَجَْبنى وب أن عبد الأصتاء 4 [إبراهيم : ٥‏ وکٹیرا ما كان محمد عليه الصلاة والسلام يقول: «يا 
مُقَلَبَ الُلُوب والأبضار ّث قُلُوبَئَا عَلی ديك وطاعَتِكٌ» ”وقال يوسف: توف مسلا [يوسف: 
0 00 ف ل ا 
يشاء الله أن يعيدنا إليها قضية شرطية» وليس فيها بيان أنه تعالى شاء ذلك أو ما شاء . والثاني : 
أن هذا مذكور على طريق التبعيد» كما يقال: لا أفعل ذلك إلا إذا ابيض القارء وشاب الغراب : 
فعلق شعيب عليه السلام عوده إلى ملتهم على مشيئته . ومن المعلوم أنه لا يكون نفیّا لذلك 
أصلاً» فهو على طريق التبعيد» لا على وجه الشرط . الثالث : أن قوله : 8 إِلَّه أن يمه اسن ليس 
فيه بيان أن الذي شاءه الله ما هو فنحن نحمله على أن المراد إلا أن يشاء الله ربنا بأن يظهر هذا 
الكفر من أنفسنا إذا أكرهتمونا عليه بالقتل» وذلك أن عند الإكراه على إظهار الكفز بالقتل يجوز 
إظهاره» وما كان جائرًا كان مرادًا لله تعالى» وكون الضمير أفضُل من الإظھتاز: لا يخرج ذلك 
الإظهار من أن يكون مراد الله تعالى» كما أن المسح على الخفين.مراد الله تعالى وإن كان غسل 
الرجلين أفضل . الرابع : أن قوله : # لمك يشميب المراد الإخراج عن القریةء فيحمل قولە: 
وما يكن نآ أن تعد يآ أي القرية» لأنه تعالى قد كان حرم عليه إذا أخرجوه عن القرية» أن 
يعود فيها إلا بإذن الله ومشيئته . الخامس : أن نقول يجب حمل المشيئة ههنا على الأمرء لأن 
قوله: #وما یکین ا أن نعود فیا إل أن يك الہ معناه : أنه إذا شاء كان لنا أن نعود فيها. وقوله : 
ا أن تد 4 أي يكون ذلك العود جائرًاء والمشيئة عند أهل السنة لا يوجب جواز الفعلء 
فإنه تعالى يشاء الكفر من الکافر عندهم» ولا يجوز له فعله» إنما الذي يوجب الجواز هو الأمر. 
فثبت أن المراد من المشيئة ههنا الأمرء فكان التقدیر : إلا أن يأمر الله بعودنا في ملتكم فإنا نعود 
إليهاء والشريعة التي صارت منسوخةء لا يبعد أن يأمر الله بالعمل بها مرة أخرى» وعلى هذا 
التقدیر يسقط استد لالكم . 

والوجه السادس : للقوم في الجواب ماذكره الجبائي ء فقال: المراد من الملة الشريعة التي 
يجوز اختلاف العبادة فيها بالأوقات» كالصلاة والصيام وغيرهماء فقال شعيب: وما يكن لا أن 
مو نى يليم ولما دخل في ذلك كل ما هم عليه؛ وكان من الجائز أن يكون بعض تلك 
الأحكام والشرائع باقيّا غير منسوخء لا جرم قال : إل أن یکا ال4 والمعنى : إلا أن يشاء الله 
إبقاء بعضها فيدلنا عليه» فحينئذ نعود إليها فهذا الاستثناء عائد إلى الأحكام التي يجوز دخول 


۲۷٤‏ سورة الأعراف 


النسخ والتغيير فيهاء وغير عائد إلى ما لا یقبل التغير ألبتة فهذه أسئلة القوم على هذه الطريقة 
وهي جيدة» وفي الآيات الدالة على صحة مذهبنا كثرة» ولا يلزم من ضعف استدلال أصحابنا 
بهذه الآية دخول الضعف في المذهب . وأما المعتزلة فقد تمسكوا بهذه الآية على صحة قولهم 
من وجهين ٠:‏ 1 

الوجه الأول : لما قالوا ظاهر قوله : ٭ وما یکوت لنا أن نعود فا الا أن یکاہ الله ريا يقتضى أنه 
ان الل عر العا لكان نه أن نعود الها الات ي اذ کل اغا الف خرو كاذ 
فعله جائرًا مأذونًا فيه» ولم يكن حرامًا . قالوا: وهذا عين مذهبنا أن كل ما أراد الله حصولهء 
كان حسئًا مأذونًا فيه» وما كان حرامًا ممنوعًا منه لم يكن مرادًا لله تعالى . 

والوجه الثاني : لهم أن قالوا: إن قوله: « لرك ل از موم في يلیناہ لا وجه للفصل بين 
هذين القسمين على قول الخصم» لان على قولهم خروجهم من القرية بخلق الله وعودهم إلى 
تلك الملة أيضًا بخلق الله وإذا كان حصول القسمين بخلق الله لم يبق للفرق بين القسمين 
فائدة . 

واعلم أنه لما تعارض استدلال الفريقين بهذه الآية وجب الرجوع إلى سائر الآيات في هذا 
الباب . 1 

أما قوله: ارس ربا کل عَء عِلْما» 

ففية مسائل: 

المسألة الأولى : في تعلق هذا الكلام بالكلام الأول وجوه : قال القاضي : قد نقلنا عن أبي 
علي الجبائي أن قول شعيب : إلا أن يسا أله را معناه: إلا أن يخلق المصلحة في تلك 
العبادات» فحينئذ يكلفنا بهاء والعالم بالمصالح لیس إلا من وسع علمه كل شيء» فلذلك أتبعه 
بهذا القول. وقال أصحابنا: وجه تعلق هذا الكلام بما قبله» هو أن القوم لما قالوا لشعيب : إما 
أن تخرج من قريتنا وإما أن تعود إلى ملتناء فقال شعيب: #وَبسِعَ ربا گل َء ْمأ فربما كان في 
علمه حصول قسم ثالث» وهو أن نبقى في هذه القرية من غير أن نعود إلى ملتكم بل يجعلكم 
مقهورين تحت أمرنا ذليلين خاضعین تحت حکمناء وهذا الوجه أولى مما قاله القاضیء لأن 
قوله : ٭عَل اگ تكن لائق بهذا الوجه» لا بما قاله القاضي . ۱ 

المسألة الثانية: قوله: # وَسِعَ ّا کل ىء عِلْمَا4 يدل على أنه تعالى كان عالمًا في الأزل 
بجميع الأشياء» لأن قوله: ا وَس فعل ماض» فیتناول كل ماض . وإذا ثبت أنه كان في الأزل 
عالمًا بجميع المعلومات وثبت أن تغير معلومات الله ثعالی محال؛ لزم أنه ثبتت الأحكام وجفت 
الأقلام والسعيد من سعد في علم الله والشقي من شقي في علم الله . 

المسألة الشالثة: قوله: #وَبِعَ دبا كى شَىْء ْمأ يدل على أنه علم الماضي» والحال 
والمستقبل وعلم المعدوم أنه لو كان كيف كان يكون» فهذه أقسام أربعة» ثم كل واحد من هذه 


الآية رقم (۹۳-۹۰) ۷۵ 
الأقسام الأربعة يقع على أربعة أوجه . أما الماضي : فإنه عَلِم أنه لما كان ماضيّاء فإنه كيف كان . 
وعلم أنه لو لم يكن ماضيّاء بل كان حاضرّاء فإنه كيف يكون وعلم أنه لو كان مستقبلا كيف 
يكون. وعلم أنه لو كان عدمًا محضًا كيف يكون» فهذه أقسام أربعة بحسب الماضي» واعتبر 
هذه الأقسام الأربعة بحسب الحال» وبحسب المستقبل» وبحسب المعدوم المحض» فيكون 
المجموع ستة عشر» ثم اعتبر هذه الأقسام الستة عشر بحسب كل واحد من الذوات والألوان 
والطعوم والروائح» وكذا القول في سائر المفردات من أنواع الأعراض وأجناسهاء فحينئذ يلوح 
لعقلك من قوله: وسم ريا گل سَْءٍ لما بحر لا ينتهي مجموع عقول العقلاء إلى أول خطوة 
من خطوات ساحله . 

المسألة الرابعة : قال الواحدي : قوله : لو رَبّا گل سء عِلْمَا ۹ منصوب على التمييز . 

واعلم أنه عليه الصلاة والسلام ختم كلامه بأمرين : الأول : بالتوكل على الله . فقال: ٭إعَل الله 
بسو يد أي عليه توكلنا لا على غيره» وكأنه في هذا المقام عزل الأسباب» 

تقى عنها إلى مسبب الأسباب . والثاني : الدعاء . فقال : رتا افْتَح بیتتا وبين وتا يألْحَق ٭ قال 

ويا وو بوي شس و لوس وقال الفراء: أهل عمان يسمون القاضي 
الفاتح والفتاح لأنه يفتح مواضع الحق» وعن ابن عباس رضي الله عنهما أنه قال: ما كنت أدري 
قوله : #ربّنا افْتَح بِددَنا ون ْنَا بأَلْحَقْ 4 حتى سمعت ابنة ذي يزن تقول لزوجها : تعال أفاتحك أي 
أحاكمك . قال الزجاج : وجائز أن يكون قوله : #أفْسّح بَيْمَنا وببْنَ وما بأَلْحَق € أي أظهر أمرنا حتى 
ينفتح بيننا وبين قومنا وینکشف: والمراد منه : أن ينزل عليهم عذابًا يدل على كونهم مبطلین ء 
وعلى کون شعيب وقومه محقين» وعلى هذا الوجه فالفتح يراد به الکشف والتبيين . 

ثم قال: لوانت حَيْرٌ اَي والمراد منه الثناء على الله . واحتج أصحابنا بهذا اللفظ على أنه 
هو الذي يخلق الإيمان في العبد» وذلك لأن الإيمان أشرف المحدثات؛ ولو فسرنا الفتح 
بالكشف والتبيين» فلا شك أن الإيمان كذلك . 

إذاثبت هذا فنقول: لو كان الموجد للإيمان هو العبد»ء لكان خير الفاتحين هو العبدء وذلك 
ينفي كونه تعالى خير الفاتحين . 


قوله تعالى: 9 وکل الک الذي کفروا من ویو لین اعم شعیبا انکر ذا يرون 


e‏ لک اق شا فى داروم شیک © ارب كَدَا سیا كأن ل 
ےٌ سو 8 3 2 ہے ہر 2ہ م Jer‏ ا 
نوا فيها أَلَدد بح کہا شی + نا ہہ الكييرت هرل ع هم وقال يمو لد 


سرح ار 


اننس رصلت ين رقت لک کیک بات عل قر كنيرب 46 


اعلم أنه تعالی بین عظم ضلالتهم بتكذيب شعيب ثم بین أنهم لم یقتصروا على ذلك» حتی 


۳۷٦‏ سورة الأعراف 


أضلوا غيرهم» ولاموهم على متابعته فقالوا: لین أتَبَمَمُّمَ سُا إِلَک إا لَحَيِمُونَ 4 واختلفوا فقال 
بعضهم : خاسرون في الدين وقال آخرون: خاسرون في الدنياء لأنه يمنعكم من أخذ الزيادة من 
أموال الناس» وعند هذا المقال كمل حالهم في الضلال أولا وفي الإضلال ثانيّاء فاستحقوا 
الإهلاك فلهذا قال تعالى : دنهم أليَجَةٌ4* وهى الزلزلة الشديدة المهلكة» فإذا انضاف إليها 
الجزاء الشديد المخوف على ما ذكره الله تعالى 507 ا كان الهلاك أعظمء لأنه أحاط 
بهم العذاب من فوقهم ومن تحت أرجلهم #مَأصَبَحُوأ في مَارهِم 4 أي في مساكنهم 9 جَیٹیینَ4 أي 
خامدين ساکنین بلا حياة وقد سبق الاستقصاء في تفسیر هذه الألفاظ . 
ثم قال تعالى: ال كذَوأ سُا کان ل ْوأ فنهاً» 
وفيه بحناق: 
البحث الأول: في قوله : كن لم يوا ها قولان: أحدهما: يقال غني القوم في دارهم 
إذا طال مقامهم فيها. والثاني : المنازل التي كان بها أهلوها واحدها مغنی . قال الشاعر : 
ولقد غُنوا فيها بأنعَم عيشة في ظل مُلكِ ثابت الأوتاو 
أراد: أقاموا فيهاء وعلى هذا الوجه كان قوله : «كأن لَمْ يوا ويها كأن لم يقيموا بها ولم 
ينزلوا فيها . 
والقول الثاني : قال الزجاج : كأن لم يغنوا فيهاء كأن لم يعيشوا فيها مستغنین ء يقال : غني 
الرجل يغنى إذا استخنى» وهو من الغنى الذي هو ضد الفقر . ۰ 
وإذا عرفت هذا فنقول: على التفسيرين شبه الله حال هؤلاء المكذبين بحال من لم يكن قط في 
تلك الديار . قال الشاء 9" : 
كأن لم يكن بين الحَجُونِ إلى الصفا ‏ انيس ولم يَسمُّر بمكة سامِرٌ 
بلى نحن كنا أهلّها نأزالنا ‏ صروفٌ الليالى والجُدودُ العواثر 
البحث الثاني : قوله : «#الَدِينَ كديا یبا کان لم يتوا فيا * الذين يدل على أن ذلك العذاب 
كان مختصًا بأولئك المكذبين» وذلك يدل على أشياء : أحدها: أن ذلك العذاب إنما حدث 


. البيت للشاعر الأسود بن يعفر النهشلي وهو الأسود بن يعفر النهشلي الدارمي التميمي» أبو نہشل . ؟ - 7ق‎ )١( 
ه/ ؟ - ٦٦٣م شاعر جاهلي » من سادات تيم » من أهل العراق» كان فصيحًا جوادًاء نادم النعمان بن ا لمنذر ولا‎ 
. أسن كف بصره ويقال له : أعشى بني نہشل‎ 
هذان البيتان للحماني الكوفي وبینھما بيت وهو‎ )۲( 
فقلث لها والقلبٌ مني كأنَّما تَخَلبّه بين الجناحين طائرٌ‎ 

والحماني هو يحيى بن عبد الحميد بن عبد الرحمن الحماني الكوفي أبو زكرياء . ؟ - ۲۲۸ھ/؟ - ٤٣٣۸م‏ ء أول من 
صنف المسند في الكوفة وهو من حفاظ الحديث الرحالين كان يحفظ ٠٠٠٠١‏ حديث يسردها سردًا. واختلفوا فى 
الثقة بروايته . مات بسر من رأى . 


الآيه ركم (٤۹ء‏ 1۵( ¥ 


بتخليق فاعل مختارء وليس ذلك أثر الكواكب والطبيعة» وإلا لحصل في أتباع شعيب» كما 
حصل في حق الكفار . والثاني: يدل على أن ذلك الفاعل المختار» عالم بجميع الجزئيات› 
حتى يمكنه التمييز بين المطيع والعاصي . وثالثها: يدل على المعجز العظيم في حق شعيب» 
لأن العذاب النازل من السماء لما وقع على قوم دون قوم مع كونهم مجتمعين في بلدة واحدة» 
كان ذلك من أعظم المعجزات . 

ثم قال تعالى: ایت كَذَوا سُا كنأ هم الكيريرحت* وإنما كرر قوله: اَي كدو یب4 
لتعظيم المذلة لهم وتفظيع ما يستحقون من الجزاء على جھلھمء والعرب تكرر مثل هذا في 
ا وہہ کیو و یت 
الذي هتك أعراضناء وأيضًا أن القوم لما قالوا : لین امعم شا ّي إا لَحيمُونَ * بین تعالى أن 
0 جعوه خامو هم الخاسرون . 

ثم قال تعالى: تول عَم 4 واختلفوا في أنه تولى بعد نزول العذاب بهم أو قبل ذلكء وقد سبق 
ذكر هذه المسألة . قال الكلبي : خرج من بين أظهرهم» ولم يعذب قوم نبي حتى أخرج من بينهم . 

ثم قال: کیت >امئ عل قوم كفريت# الأسى : شدة الحزن 0 العجاج : 

وَانحَلَبّت یناہ من قرط الأسى ۲۷ 

إذاعرفت هذا فنقول: في الآية قولان: 

القول الأول: أنه اشتد حزنه على قومه» لأنهم كانوا كثيرين» وكان يتوقع منهم الاستجابة 
للإيمان» فلما أن نزل بهم ذلك الهلاك العظيم» حصل في قلبه من جهة الوصلة والقرابة 
والمجاورة وطول الألفة. ثم عزى نفسه وقال: کیٹ ءامیٰ ڪل قور گنفت 4 لأنهم هم 
الذين أهلكوا أنفسهم بسبب إصرارهم على الكفر . 

والقول الثاني : أن المراد لقد أعذرت إليكم في الإبلاغ والنصيحة والتحذير مما حل بکم؛ 
فلم تسمعوا قولي» ولم تقبلوا نصيحتي فکیف آسی عليكم يعني أنهم لیسوا مستحقين بأن يأسى 
بہت طسو سشو رت رر تی رر ہرس 


قوله تعالى : وما ما اڑسلتا ق من 2 إ٦‏ اا 2 بابسا والضرآء 
4 ا 7 مم ©2 لا 91 َة الست حى - وَفَالو ق قد می 


ابات كر وَال را کٹ د وهم لا شعن © 4 


اعلم أنه تعالى لما عرفنا أحوال هؤلاء الأنبياءء ل e‏ 
أن يظن أنه تعالى ما أنزل عذاب الاستئصال» إلا فى زمن هؤلاء الأنبياء فقط» فبیّن فى هذه الآية 


۲۷۸ سورة الأعراف 


أن هذا الجنس من الهلاك قد فعله بغيرهم» وبیّن العلة التي بها يفعل ذلك : قال تعالی : 9ومآ 
ازَسَلتا فى کُر ين هي إل أَحَذْنَا أَمْلھا یلاس وَالصَّرَآِ4 وإنما ذكر القرية لأنها مجتمع القوم الذين 
إليهم يبعث الرسل» ويدخل تحت هذا اللفظ المدينة» لأنها مجتمع الأقوام وقوله: لين بي 4 
فيه حذف وإضمار» والتقدیر : من نبي فكذب أو كذبه أهلهاء إلا أخذنا أهلها بالبأساء والضراء . 
قال الزجاج : البأساء كل ما نالهم من الشدة في أحوالهم» والضراء ما نالهم من الأمراض . وقيل 
على العكس» ثم بين تعالى أنه يفعل ذلك لكي يضرعواء معناه: يتضرعوا؛ والتضرع هو 
الخضوع والانقياد لله تعالى» ولما علمت أن قوله: #الْمَلَّهُمْ4 لا يمكن حمله على الشك في 
حق الله تعالى» وجب حمله على أن المراد أنه تعالى فعل هذا الفعل لكي یتضرعوا. قالت 
المعتزلة : وهذا يدل على أنه تعالى أراد من كل المكلفين الإيمان والطاعة . وقال أصحابنا: لما 
ثبت بالدليل أن تعليل أفعال الله وأحكامه محال وجب حمل الآية على أنه تعالى فعل» ما لو 
فعله غيره لكان ذلك شبيها بالعلة والغرض ؛ ثم بيّن تعالى أن تدبيره في أهل القرى لا يجري على 
نمط واحدء وإنما يدبرهم بما يكون إلى الإيمان أقرب فقال: #اثُمٌ بڈلنا مَكَانَ الس َة 
لأن ورود النعمة في البدن والمال بعد البأساء والضراءء يدعو إلى الانقياد والاشتغال بالشكرء 
ومعنى الحسنة والسيئة ههنا الشدة والرخاء . قال أهل اللغة : (السيئة) كل ما يسوء صاحبه» و 
(الحسنة) ما يستحسنه الطبع والعقل» والمعنی : أنه تعالى أخبر أنه يأخذ أهل المعاصي بالشدة 
تارة» وبالرخاء أخرى. وقوله: حى عَمَوا ٭ قال الكسائي : يقال : قد عفا الشعر وغيزهء إذا 


کثر» يعفو فهو عاف ومنه قوله تعالی : حى عَهَوا ۹ يعنى كثرواء ومنه ما ورد فى الحديث أنه 
رس وه 


عليه الصلاة والسلام» أمر أن تحف الشوارب» وتعفى اللحى يعني توفر وتكثر وقوله: #وقالوا 
َد مسن ءابنا اضرا وألسرَآه4 فالمعنی : أنهم متى نالهم شدة قالوا: ليس هذا بسبب ما نحن عليه 
من الدين والعمل وتلك عادة الدهر» ولم يكن ما مسنا من البأساء والضراء عقوبة من الله وهذه 
الحكاية تدل على أنهم لم ینتفعوا پما:دبرھم الله عليه من رخاء بعد شدة» وأمن بعد خوف» بل 
عدلوا إلى أن هذه عادة الزمان في أهله؛ قمرة يحصل فيهم الشدة والنكدء ومرة یحصل لهم 
الرخاء والراحة فبيّن تعالى أنه أزال عذرهم وأزاح علتهم. فلم ينقادوا ولم ینتفعوا بذلك 
الإمهال» وقوله : كأْحَذْتَهُم بد والمعنی : أنهم لما تمردوا على التقديرين» أخذهم الله بغتة 
أينما کانواء ليكون ذلك أعظم في الحسرة. وقولہ : وهم لا يَشَعمودَ4 أي يرون العذاب والحكمة 


في حكاية هذا المعنى أن يحصل الاعتبار لمن سمع هذه القصة وعرفھا . 


قوله تعالی: لو أن ال الشرعة امنأ وما لمحا لبم مركت بج السك 
دم کے 0 مام ےک وہ ہہ بابو و رمج و ۔ 2-4 م يمور ویر + 
والارض وکن کدووا فأحذتهم يما كانواً كيبوت © أفأمن آهل القركة أن 
٤‏ 2 ےهر گر ص لو عرسم کے کے کہ۸ محو۔ ‏ ج ہے - م 
أيهم بأسنا بیلٹا وهم امون © أو لین أهل الثری أن يَأْتِيَهُم باسكا صىّ 


١ 


الآية رقم )۹۹-۹٦(‏ ۴۷۹ 


J‏ لم 
کے 2 ل مرت ا مرےے اور ر < سس 


وهم يِلْعَبُونَ © أفأمنواً محكر الو فلا یامن ڪر الله 


إلا ال الْكَسِيْنَ ©4 
اعلم أنه تعالى لما بین في الآية الأولى أن الذين عصوا وتمردوا أخذهم الله بغتة» بین في 
هذه الآية أنهم لو أطاعوا لفتح الله عليهم أبواب الخيرات فقال : ولو أن أَهْلّ الْشُرَئ ءَامَثوا 4 أي 
آمنوا بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر لوَا ما نهى الله عنه وحرمه لفتحا عيرم 
بَرَكتِ ين الک وَالْأَرْضِ € بركات السماء بالمطر؛ وبركات الأرض بالنبات والثمار» وكثرة 
المواشي والأنعام» وحصول الأمن والسلامةء وذلك لأن السماء تجري مجری الأب» والأرض 
تجري مجرى الأمء ومنهما يحصل جمیع المنافع والخيرات بخلق الله تعالى وتدبيره. وقوله : 
ركن كَدَبْوأ چ۹ يعني الرسل ادنهر 4 بالجدوبة والقحط ليما کاو كيبو 4 من الكفر 
وا 


e 
ور مءحوس‎ 


ثم إنه تعالى أعاد التهديد بعذاب الاستئصال فقال : امن أَهَل افر 4 وهو استفهام بمعنى 
الإنكار عليهم» والمقصود أنه تعالى خوفهم بنزول ذلك العذاب عليهم في الوقت الذي يكونون 
فيه في غاية الغفلة» وهو حال النوم بالليل» وحال الضحی بالنهار؛ لأنه الوقت الذي يغلب على 
المرء التشاغل باللذات فيه . وقوله: #وهم یَلْعَبُودَ ٭ يحتمل التشاغل بأمور الدنياء فهي لعب 
ولهوء ويحتمل خوضهم في كفرهم» لأن ذلك كاللعب في أنه لا يضر ولا ينفع . قرأ أكثر القراء 
ار أمِنَ 4 بفتح الواوء وهو حرف العطف دخلت عليه همزة الاستفھامء كما دخل في قوله : 
ار إا ما وََمَ 4(یونس: ]0١‏ وقوله : «أَوَكُلَّمَا عَلهَدُوأ4 [البقرة: 6٠٠١‏ وهذه القراءة أشبه بما قبله 
وبعدهء لأن قبله #أفأمن آهل لمر 4 وما بعده #أَفَأْمِئُواً محكر أله € [الأعراف: ۹۹] أو يَهَدٍ 
ِلَّذِينَ يروت الس © [الأعراف: 6٠٠١‏ وقرأ ابن عامر (أَوْ أمِنَ) ساكنة الواوء واستعمل على 
ضربين : أحدهما: أن تكون بمعنی أحد الشيئين » كقوله: زيد أو عمرو جاء» والمعنى أحدهما 
جاء . 

والضرب الثاني: أن تكون للإضراب عما قبلهاء کقولك : أنا أخرج أو أقيم» أضربت عن 
الخروج» وأثبت الإقامة» كأنك قلت : لا بل أقيم . فوجه هذه القراءة أنه جعل (أو) للإضراب لا 
على أنه أبطل الأولء وهو 7ء © زیڈ لَب لا ریب فيه بن رب الْعلمِين © أم يقولوت » 
[السجدة: ]5-١‏ فكان المعنى من هذه الآية استواء هذه الضروب من العذاب» وإن شئت جعلت (أو) 
ههنا التي لأحد الشيئين» ويكون المعنی : أفأمنوا إحدى هذه العقوبات» وقوله: لض >4 
الضحى صدر النھار وأصله الظهور من قولهم : ضحا للشمس إذا ظهر لها . 

ٹم قال تعالى: تاثا مر نو چ4 وقد سبق تفسير المکر في اللفةء ومعنى المكر في 
حق الله تعالى في سورة آل عمران عند قوله : ارگوا کر لال عمران: ٥٢‏ ویدل 


۲۸۰ سورة الأعراف 


قوله: اَتَلَمنوا مُکر أله أن المراد أن يأتيهم عذابه من حيث لا یشعرون . قاله على وجه 
التحذیرء وسمي هذا العذاب مكرًا توسعاء لأن الواحد منا إذا راد المكر بصاحبه» فإنه يوقعه في 
البلاء من حيث لا يشعر به ہہ عیب ساس رہ و لوت وبين أنه لا 
ا ند نزول عتات اللدعكن هذا ال إلا ال ال ْخَسِرُونَ» وهم الذين لغفلتهم وجهلهم لا 
يعرفون ربھمء فلا يخافونه. ومن هذه سبيله» فهو أخسر الخاسرين في الدنيا والآخرةء لأنه 
أوقع نفسه في الدنيا في الضررء ES‏ 
قوله تعالى: ٠‏ اول ید لزي يروت الْأَرْضٌ ین بمّد اهلها أن لو شل 
کی سح سر ا رمح 08 کل حمےھ ۱ 7 و2 
أصبنلهم ديهم ونطبع عل لوه هد لا سمعوت © تلك القرئ 
ہے ہے ےرہ ےتا 0 وھ ٤‏ ے ھھهھ بوج روه ر 0 
عَلَيّكَ من أبايها وَلْقَدَ جاءتهم رسلهم الست َا کاو وينوا يما کذووا 
یٹ قبل کدلت طبع أله ِىّ ب الڪ © 4 

اعلم أنه تعالى لما بين فيما تقدم من الآيات حال الكفار الذين أهلكهم الله بالاستئصال 
مجملاً ومفصلاً أتبعه ببيان أن الغرض من ذكر هذه القصص حصول العبرة لجميع المكلفين في 
مصالح أديانهم وطاعاتهم . 

وفي الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اختلف القراء فقرأ بعضهم رأ یچ بالياء المعجمة من تحتهاء وبعضهم 
بالنون» قال الزجاج : إذا قرئ بالياء المعجمة من تحت كان قوله : أن لو دسا مرفوعًا بأنه 
فاعله بمعنى : أو لم يهد للذين يخلفون أولئك المتقدمين ويرثون أرضهم وديارهم»› وهذا الشأن 
وهو أنا لو نشاء أصبناهم بذنوبهم كما أصبنا من قبلهم وأهلكنا الوارثين كما أهلكنا المورثين» إذا 
قرئ بالنون فهو منصوبء كأنه قيل : أولم نھد للوارثين هذا الشأن بمعشى أو لم نبين لهم أن 
قريشا أصبناهم بذنوبهم كما یجان اا 

المسألة الثانية : المعنى أو لم نبين للذين نبعقهم في الأرض بغد إهلاكنا من كان قبلهم فيها 
یی یعدب 1 رس وے سو ا سو وقوله : #وتطبع عل 
لوبو أي إن لم نهلكهمْ بالعقاب نطبع على قلوبهم مهم لا سمعوت ہ4 أي لا یقبلون؛ ولا 
يتعظون. ولا ينزجرون وإنما قلنا: إن المراد إما الإهلاك وإما الطبع على القلب› لأن الإهلاك لا 
يجتمع مع الطبع على القلب» فإنه إذا أهلكه يستحيل أن يطبع على قلبه . 

المسألة الثالثة : استدل أصحابنا على أنه تعالى قد يمنع العبد عن الإيمان بقوله : «وَتطبَعٌ عل 
َلْوبهِمَ فهر لھ فھم لا سمعورت دو رو ریش تہ 
قررناه في آیات كثيرة . قال الجبائي : المراد من هذا الطبع أنه تعالى يّسِمْ قلوب الكفار بسمات 


الآية رقم (۱۰۱۱۰۰) ۸۱ 


وعلامات تعرف الملائكة بها أن أصحابها لا يؤمنون» وتلك العلامة غير مانعة من الإيمان. وقال 
الكعبي : إنما أضاف الطبع إلى نفسه لأجل أن القوم إنما صاروا إلى ذلك الكفر عند أمره 
وامتحانه فهو كقوله تعالی : لئام بدھر دعلوى إلا درا (نوم: 5] . 

واعلم أن البحث عن حقيقة الطبع والختم قد مر مرارًا كثيرة فلا فائدة في الإعادة . 

المسألة الرابعة: قوله: #وَنَظيَمَ4 هل هو منقطع عما قبله أو معطوف على ما قبله. فيه 
قولان: 

القول الأول : أنه منقطع عن الذي قبله» لأن قوله: (أصبنا) ماض وقوله : #وَتطبَع» مستقبل 
ماكحل له وا و وو 

والقول الثاني : أنه معطوف على ما قبله قال صاحب (الكشاف): هو معطوف على ما دل 
عليه معنى اول يَهَدِ» كأنه قیل يغفلون عن الهداية» ونطبع على قلوبهم أو معطوف على قوله : 
یو الْأَرْضَ» ثم قال : ولا يجوز أن يكون معطوفا على # أصبتهم) لأنهم کانوا كفارًا وكل 
كافر فهو مطبوع على قلبه» فقوله بعد ذلك : #وَتَطبِمٌ عل لوهج يجري مجرى تحصيل 
الحاصل وهو محال؛ هذا : تقرير قول صاحب (الكشاف) على أقوى الوجوه وهو ضعیف؛ لان 
كونه مطبوعًا عليه إنما يحصل حال استمراره وثباته عليه؛ فهو يكفر أولاًء ثم يصير مطبوعًا عليه 
A‏ یس gE‏ 

ثم قال تعالی: يك ال نفص حك من أنبآبها) قوله : يأك مبتدأء وفالثی4 صفة 
و* نفص ميك خبر» والمراد بتلك القرى قرى الأقوام الخمسة الذين وصفهم فيما سبق» وهم : 
قوم نوح» وهودء وصالح؛ ولوط» وشعيب» نقص عليك من أخبارها كيف أهلكت . وأما 
أخبار غير هؤلاء الأقوام» فلم نقصها عليك» وإنما خص الله أنباء هذه القرى لأنهم اغتروا بطول 
الإمهال مع كثرة النعم فتوهموا أنهم على الحق» فذكرها الله تعالى تنبيهًا لقوم محمد عليه 
الصلاة والسلام عن الاحتراز من مثل تلك الأعمال . 

ہے ن : ولد ََتہُمْ رهم ليت يريد الأنبياء الذين أرسلوا إليهم وقوله : 
#مّما کاووا لیڑینوا يما کا کہا یٹ مَل 4 فيه قولان : الأول: قال ابن عباس والسدي: فما 
كان أولئك الكفار ليؤمنوا عند إرسال الرسل ہما کذبوا به يوم أخذ ميثاقهم حين أخرجهم من ظهر 
آدم» فآمنوا كرهاء وأقروا باللسان وأضمروا التكذيب . الثاني : قال الزجاج : (فما کانوا ليؤمنوا) 
بعد رؤية المعجزات بما كذبوا به قبل رؤية تلك المعجزات . الثالث : ما كانوا لو أحييناهم بعد 
إهلاكهم ورددناهم إلى دار التكليف ليؤمنوا بما كذبوا به من قبل إهلاكهم» ونظيره قوله: ولو 
ردأ ماشو لما موأ عه الأنعام: ٠۸‏ الرابع : قبل مجيء الرسول کانوا مصرين على الكفرء فهؤلاء ما 
کانوا ليؤمنوا بعد مجيء الرسل أيضًا aT‏ 


1 2 ور 


ثم إنه تعالى بین السبب في عدم هذا القبول فقال : ٭ كدلك يطبم أله عل كُلُوبٍ الْكنرنَ» 


AY‏ سورة الأعراف 


قال الزجاج : والكاف في كَدَلِكَ 4 نصب» والمعنی : مثل ذلك الذي طبع الله على قلوب كفار 
ae ay‏ 
بحقائة تق الافو 
5 7 ہہ ص رو2 + ہہ س < سرح مه <> > 2 
7 تعالى : وما وجدنا لاکرهم من ع وإِن وجدنا اا لقن @ 4% 
فيه أقوال: الأول : قال ابن عباس : : يرد يد الوفاء بالعهد الذي عاهدهم الله وهم في صلب آدم› 
حيث قال : الست لت میک 6لا وا بل [الأعراف : : ۷۲ فلماأخذ یرت فر وت ثم 
خالفواذلك» صار كأنه ما كان لهم عهد ٠‏ فلهذا قال : ما وڌا ل ڪريم يَنْ عَهَدٍ 4 والثاني : 
قال ابن مسعود: العهد هنا الإيمان» والدليل عليه قوله تعالى : للا من أذ عِند اَم عَهَدَا 4 
[مريم: ۸۷] يعني آمن وقال لا إله إلا الله والثالث : أن العهد عبارة عن وضع الأدلة الدالة على 
صحة التوحيد والنبوة» وعلى هذا التقدير فالمراد ما وجدنا لأكثرهم من الوفاء بالعهد. 
ثم قال: #وإن وجدتا رهد لَنَسِقِنَ 4 أي وإن الشأن والحديث وجدنا أكثرهم فاسقين 
خارجین عن الطاعة» صارفين عن الدين . 
7 و« 22 ا ہے ضی٥‏ سكي ہو ہ 
قوله تعالى : لوثم م بعثنا 7 بعدهم ا بيا 01 فرعون وملایوہ فظلموا 
ور مر سے 72 ےھ 2 
فأنظر کت کات عَیِقبَة الْمَمْسِدِينَ @ 4 
غلم ]اهنا هو الققضة اا من القت اق رما الله تعالى فى هذه السورة» وذكر فى 
هذه القصة من الشرح والتفصيل ما لم يذكر في سائر القصضص» لأجل أن معجزات موسى كانت 
أقوى من معجزات سائر الأنبياء» وجهل قومه كان أعظم وأفحش من جهل سائر الأقوام . 
واعلم أن الكناية في قوله: اشن ب بَعَدِهِم 4 يجوز أن تعود إلى الأنبياء الذين جرى ذکرهم؛ ویجوز 
أن تعود إلى الأمم الذين تقدم ذكرهم بإهلاكهم وقولە : لايا 4 
فيه مبابحث: 
البحث الأول : هذه الآية تدل على أن النبي لا بد له من آية ومعجزة بها يمتاز عن غيره» إذ لو 
لم يكن مختصًا بهذه الآية لم يكن قبول قوله أولى من قبول قول غيره . 
والبحث الثانى : هذه الآية تدل على أنه تعالى آتاه آيات كثيرة» ومعجزات كثيرة . 
والبحث الثالث : قال ابن عباس رضي الله عنهما: أول آياته العصا ثم الیدء ضرب بالعصا 
باب فرعون› ففزع منها فشاب رأسه. فاستحيا فخضب بالسوادں فهو أول من خضب . قال : 
ا 0 وللعصا فوائد كثيرة منها ما هو مذكور في القرآن كقوله : قال ھی 
عغصایٰ آئوکوا علیہ وا مش يها عل تی وَل فا مارب ری 4زط: ۸۰ وذكر الله من تلك المآرب 
في القرآن قوله : ارب بَعصالة ا فانفجرت ممه اتنا عة عدا #[البقرة: ٠‏ وذکر ابن 


صا 
2 
5 


الآية رقم )٠١1-١١4(‏ ۸۳ 


عباس أشياء أخرى منها : أنه كان يضرب الأرض بها فتنبت» ومنها : أنه كانت تحارب اللصوص 
والسباع التي كانت تقصد غنمه» ومنھا: أنها كانت تشتعل في الليل كاشتعال الشمعةء ومنها : 
أنها كانت تضیر كالحبل الطويل فينزح به الماء من البئر العميقة . 

واعلم أن الفوائد المذكورة ذ في القرآن معلومةء فأما الأمور التي هي غير مذكورة ف فى القرآن 
فك او فو سی تی کول وها الآ 230 E‏ شرب بها E‏ 
النبات ضعيف» لن القرآن يدل على أن موسى عليه السلام» كان يفزع إلى العصا في الماء 
بیو ہی کے وی سو سو میں 

أما قوله: #فَظَلَمُواأ با أي فظلموا بالآيات التي جاءتھم؛ لأن الظلم وضع الشيء في غير 
موضعه فلما كانت تلك الآيات قاهرة ظاهرة» ثم إنهم كفروا بها فوضعوا الإنكار في موضع 
الإقرار والكفر في موضع الإيمان» كان ذلك ظلمًا منهم على تلك الآيات . 

ثم قال: : فأنظرٌ 4 ای ع عقلك کیت کات عو سو 0 


ہے 2 رہ 21 س ل ل 8 ہہ > 
قوله تعالى: 3% وقال موسو بلفرعون إ 1 ول كد من رب العللمين © حقمق ع 8 
سے ا e‏ ى۔ 7 ا و < رر 3 9 0 ۶ رافق ر ا 0 9 کے ج ہے 2 ىم ير ے 

اقول على الو إلا الحى قد 1 یدو من ريحم فازسیل می بف سیل 


في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : اعلم أنه كان يقال لملوك مصر: الفراعنة» كما يقال لملوك فارس : 
الأكاسرة» فكأنه قال : يا ملك مصرء وكان اسمه قايوس» وقيل : الوليد بن مصعب بن الريان . 

المسألة الثانية : قوله: إن رسول من رب الْمْلَمِينَ 4 فيه إشارة إلى ما يدل على وجود الإله 
تعالى . فإن قوله : رب اللي يدل على أن العالم موصوف بصفات لأجلها افتقر إلى رب 
يربيه » وإله يوجده ويخلقه . 

ثم قال: لحَقِيقٌ عل أن لا اَل عل أ إل لحي 4 والمعنی أن الرسول لا يقول إلا الحقء فصار 
نظم الکلام . كأنه قال: أنا رسول الله ورسول الله لا يقول إلا الحق» ینتج أني لا أقول إلا 
الحق» ولما كانت المقدمة الأولی خفية» ا i‏ ذكر مايدل على 
صحة المقدمة الأولى» وهو قوله: لد نلم َة ن رَيَكمَ 4 وهي المعجزة الظاهرة 
القاهرة پوت E‏ و و E‏ : هسل میں بن > إِسَريِْيلَ 4 ولما 
سمع فرعون هذا الكلام قال : 9# إن گج حتت ایقر ات يبآ إن كُنتَ یں أَلصَّددِوِنَ4 واعلم أن دليل 
موسى عليه السلام كان مبنيًا على مقدمات: إحداها: أن لهذا العالم إلا قادرًا عالمًا حكيمًا . 
والثانية : أنه أرسله إليهم بدليل أنه أظهر المعجز على وفق دعواه» ومتى كان الأمر كذلك› 


۸٤۶‏ سورة الأعراف 
وجب أن يكون رسولاً حقًا . والثالثة : أنه متى کان الأمر كذلك کان کل ما يبلغه من الله إليهمء 
فهو حق وصدق . ثم إن فرعون ما نازعه في شيء من هذه المقدمات إلا في طلب المعجزة» 
وهذا يوهم أنه كان مساعدًا على صحة سائر المقدمات» وقد ذكرنا في سورة طه أن العلماء 
اختلفوا في أن فرعون هل كان عارفا بربه أم لا؟ ولمجيب أن يجيب» فيقول: إن ظهور المعجزة 
يدل أولاً على وجود الإله القادر المختار» وثانيا: على أن الإله جعله قائمًا مقام تصديق ذلك 
الرسول» فلعل فرعون كان جاهلاً بوجود الإله القادر المختارء وطلب منه إظهار تلك البينة حتى 
أنه إن أظهرها وأتى بها كان ذلك دليلاً على وجود الإله أولاء وعلى صحة نبوته ثانيّاء وعلی هذا 
التقدير: لا يلزم من اقتصار فرعون على طلب البينة» كونه مقرًا بوجود الإله الفاعل المختار . 

المسألة الثالثة : قرأ نافع (حَقِيقٌ عَلِىَ) مشدد الياء والباقون بسكون الياء والتخفيف . أما قراءة 
نافع (فَحَقِيقٌ) يجوز أن يكون بمعنى فاعل . قال اللیث : حق الشيء معناه وجب» ويحق عليك 
أن تفعل کذاء وحقيق علي أن أفعله» بمعنى فاعل . والمعنی : واجب علي ترك القول على الله 
إلا بالحق» ويجوز أن يكون بمعنى مفعول» وضع فعيل في موضع مفعول . تقول العرب : حق 
علي أن أفعل كذا وإني لمحقوق على أن أفعل خیرّاء أي حق عليّ ذلك بمعنى استحق 

إذا عرفت هذا فنقول: حجة نافع في تشديد الياء أن حق یتعدی بعلى . قال تعالى لئے کا ا 
ول ربا € [الصافات: ۳۱ وقال: هح َا لرل [الإسراء: 615 فحقيق يجوز أن يكون و 
بحرف (على) من هذا الوجەء وأيضًا فإن قوله : #حَقِيقٌ € بمعنى واجب» فکما أن وجب يتعدى 
بعلى» كذلك حقیق إن أريد به وجب» يتعدى بعلى . وأما قراءة العامة #حَقِيقٌ عل € بسكون 
الياء . ففيه وجوه : 


الأول: أن العرب تجعل الباء في موضع (علي) تقول: رميت على القوس وبالقوس» 0 
على حال حسنة» وبحال حسنة . قال الأخفش : وهذا كماقال: ولا نَفَعُدُوأ كن ےہ 
عدون [الأعراف : ]۸٦‏ فكما وقعت الباء في قوله : #بكلّ صراط # موضع (علي) كذلك وقعت 
كلمة (علي) موقع الباء في قوله : «حَقيق عَلَ أن لا أَقولَ 4 يؤكد هذا الوجه قراءة عبدالله (حقيق 
بأن لا أقول) وعلى هذه القراءة فالتقدير: اا لود دات 
بالابتداءء وخبره #آن لا أَفولَ 4 . 

الثاني: أن الحق هو الثابت الدائم» والحقيق مبالغة فيه» وكان المعنی : أنا ثابت مستمر على 
أن لا أقول إلا الحق . 

الثالث: الحقيق ههنا بمعنى المخقوق» وهو من قولك : حققت الرجل إذا ما تحققته وعرفته على 
يقين» ولفظة عل ) ههنا هي التي : EE RE‏ وٹ 


لت فطر ألنّاس علا 1الروم: ۰ وتقول : جاءني فلان على هيئته وعادتەء وعرفته وتحققته على كذا 
وكذا من الصفات ؛ فمعنى الآية : أني لم أعرف ولم أتحقق قق إلا على قول الحق . والله أعلم . 


الآية رفم (۱۰۷- ۱٠۰‏ ۸۵ 


أما قوله: مإدَرَسِل مى کن إت كيل أي أطلق عنهم وخلهم. یہ وم مر 
الأعمال الشاقة فة مثل ضرب اللَِّن ونقل التراب» فعند هذا الكلام قال فرعون : ہلال إن کت 
جت اير هات يبآ إن كت یں أَلصَددِقِينَ 6ک . 


وفيه بحناق: 

البحث الأول: أن لقائل أن يقول: كيف قال له #ثأتِ يا بعد قوله: قال إن كت چثّت 
ایق . 

وجوابه: إن كنت جئت من عند من أرسلك بآية فاتني بها وأحضرها عندي» ليصح دعواك 
ويثبت صدقك . 


والبحث الثاني : أن قوله: قل إن کے چثشت ايت َا ہآ إن كت یں لِك جزاء وقع 
بين شرطين » فكيف حكمه؟ وجوابه أن نظيره قوله : إن دخلت الدار فأنت طالق إن كلمت زيدًا . 
یسبیرد دی شوہ رس ال ہی ا 
جم سے آ و مرح سر 
قوله تعالى : تالق عَصَاهُ وَإِدَا ھی ثبات مين © دع يدم إا « فى بضا 


محر ر د ,<> سح مه 


لِلنَظرتَ © َالَ الملا من فور فرعو ادا ر لے © ری أن رک 
نک ۶ و © 4 

اعلم أن فرعون لما طالب موسى عليه السلام بإقامة ة البينة على صحة نبوته بین الله تعالى أن 
معجزته كانت قلب العصا ثعباناء وإظهار اليد البيضاءء والكلام في هذه الآية يقع على وجوه : 
الأول: أن جماعة الطبيعيين ینکرون إمكان انقلاب العصا ثعباتًا . وقالوا: الدليل على امتناعه أن 
تجویز انقلاب العصا ثعبانًا يوجب ارتفاع الوثوق عن العلوم الضرورية وذلك باطل» وما يفضي 
إلى الباطل فهو باطل . إنما قلنا: إن تجويزه يوجب ارتفاع الوثوق على العلوم الضروریةء وذلك 
لأنا لو جوزنا أن يتولد الثعبان العظيم من العصا الصغيرة لجوزنا أيضًا أن يتولد الإنسان الشاب 
القوي عن التبنة الواحدة والحية الواحدة من الشعیرء ولو جوز ذلك لجوزناه فى هذا الإنسان 
الذي نشاهده الآن أنه إنما حدث الآن دفعة واحدة لا من الأبوين» ولجوزنا في زيد الذي نشاهده 
الآن أنه ليس هو زيد الذي شامدنام بالأمس» بل هو شخص آخر حدث الآن دفعة واحدة» 
ومعلوم أن من فتح على نفسه أبواب هذه التجويزات فإن جمهور العقلاء يحكمون عليه بالخبل 
والعته والجنون» ولأن لو جوزنا ذلك لجوزنا أن يقال : إن الجبال انقلبت ذهبًا ومياه البحار 
انقلبت دمّاء ولجوزنا في التراب الذي كان في مزبلة البيت أنه انقلب دقيقاء وفي الدقيق الذي 
ي الت أنه نقلب راا وتعوير أمقال هذه ال امتا بطر ال ررر وبرجت 
دخول الإنسان في السفسطة» وذلك باطل قطعًا فما يفضى إليه كان أيضًا باطلا . 

فإن قال قائل: تجویز أمثال هذه الأشياء مختص ۆمان دة الأنبیاءء وهذا الزمان ليس كذلك 


۸٦‏ سورة الأعراف 
فقد حصل الأمان فی هذا الزمان عن تجويز هذه الأحوال . 

فاجو ت غد كن وحنوة: ا أن هذا التجويز إذا كان قائما في الجملة كان تخصيص هذا 
التجويز بزمان دون زمان مما لا يعرف إلا بدليل غامض فكان يلزم أن يكون الجاهل بذلك الدليل 
الغامض جاهلا باختصاص ذلك التجويز بذلك الزمان المعين فكان يلزم من جمهور العقلاء 
الذين لا يعرفون ذلك الدليل الغامض أن يجوزوا كل ما ذكرناه من الجهات وأن لا يكونوا قاطعين 
بامتناع وقوعهاء وحيث نراهم قاطعين بامتناع ؤقوعها علمنا أن ما ذكرتموه فاسد . والثاني : أنا 
لو جوزنا أمثال هذه الأحوال في زمان دعوة النبوة فإنه يبطل أيضًا به القول بصحة النبوة» فإنه إذا 
جاز أن تنقلب العصا ثعبانّاء جاز في الشخص الذي شاهدناه أنه ليس هو الشخص الأولء 
بل الله أعدم الشخص الأول دفعة واحدة» وأوجد شخصًا آخر يساويه في جميع الصفات . 
وعلى هذا التقدير فلا یمکننا أن نعلم أن هذا الذي نراه الآن هو الذي رأيناه بالأمس وحینئذ يلزم 
وقوع الشك في الذين رأوا موسى وعيسى ومحمدا عليهم السلام أن ذلك الشخص هل هو الذي 
رأوه بالأمس أم لا؟ ومعلوم أن تجويزه يوجب القدح في النبوة والرسالة . والثالث : وهو أن هذا 
الزمان وإن لم يكن زمان جواز المعجزات إلا أنه زمان جواز الكرامات عندكم فيلزمكم تجویزہء 


فھذا جملة الکلام في هذا المقام . 
واعلم أن القول بتجويز انقلاب العادات عن مجاريها صعب مشكلء والعقلاء اضطربوا فيه وحصل 
لأهل العلم فيه ثلاثة أقوال: 


القول الأول: قول من يجوز ذلك على الإطلاق وهو قول أصحابناء وذلك لأنهم جوزوا تولد 
الإنسان وسائر أنواع الحيوان والنبات دفعة واحدة من غير سابقة مادة ولا مدة ولا أصل ولا تربية 
وجوزوا في الجوهر الفرد أن يكون حيًا عالمًا قادرًا عاقلا قاهرًا من غير حصول بنية ولا مزاج ولا 
رطوبة ولا تركيب» وجوزوا في الأعمى الذي يكون بالأندلس أن يبصر في ظلمة الليل البقعة 
التي تكون بأقصى المشرق» مع أن الإنسان الذي يكون سليم البصر لا يرى الشمس الطالعة في 
ضياء النهار» فهذا هو قول أصحابنا . 

والقول الثاني : قول الفلاسفة الطبيعيين وهو أن ذلك ممتنع على الإطلاق» وزعموا أنه لا 
يجوز حدوث هذه الأشياء ودخولها في الوجود إلا على هذا الوجه المخصوص والطريق 
المعین . وقالوا: وبهذا الطريق دفعنا عن أنفسنا التزام الجهالات التي ذكرناها والمحالات التي 
شرحناهاء واعلم أنهم وإن زعموا أن ذلك غير لازم لھمء إلا أنهم في الحقيقة يلزمهم ذلك لزومًا 
لادافع له وتقريره أن هذه الحوادث التي تحدث في عالمنا هذا إما أن تحدث لا لمؤثر أو 
لمؤثرء وعلى التقديرين: فالقول الذي ذكرناه لازم أما على القول بأنها تحدث لا عن مؤثر» فهذا 
القول باطل في صريح العقل» إلا أن مع تجويزه فالإلزام المذكور لازم لأنا إذا جوزنا حدوث 
الأشياء لا عن مؤثر ولا عن موجد» فكيف يكون الأمان من تجويز حدوث إنسان لا عن الأبوين» 


AY )٠١١-۱١۷( الآية رقم‎ 


ومن تجويز انقلاب الجبل ذهبًا والبحر دمًا؟ فإن تجويز حدوث بعض الأشياء لا عن مؤثر لیس 
أبعد عند العقل من تجويز حدوث سائر الأشياء لاعن مؤثرء فثبت على هذا التقدير أن الإلزام 
المذكور لازم . أما على التقدير الثاني وهو إثبات مؤثر ومدبر لهذا العالم فذلك المؤثر إما أن 
يكون موجبًا بالذات وأما أن يكون فاعلاً بالاختيار. أما على التقدير الأول فالإلزامات المذكورة 
لازمةء وتقريره: أنه إذا كان مؤثرًا ومرجحه موجبًا بالذات وجب الجزم بأن اختصاص كل وقت 
معين بالحادث المعين الذي حدث فيه إنما كان لأجل أنه بحسب اختلاف الأشكال الفلكية 
تختلف حوادث هذا العالم إذ لو لم يعتبر هذا المعنى لامتنع أن تكون العلة القديمة الدائمة سببًا 
لحدوث المعلول الحادث المتغير . 

وإذاثبت هذا فنقول: كيف الأمان من أن يحدث في الفلك شكل غريب يقتضي حدوث إنسان 
دفعة واحدة لا عن الأبوين وانتقال مادة الجبل من الصورة الجبلية إلى الصورة الذهبية أو للصورة 
الحيوانية؟ وحينئذ تعود جميع الإلزامات المذكورة . وأما على التقدير الثاني وهو أن يكون مؤثر 
العالم ومرجحه فاعلاً مختارًاء فلا شك أن جميع الأشياء المذكورة محتملة لأنه لا يمتنع أن يقال 
إن ذلك الفاعل المختار يخلق بإرادته إنسانا دفعة واحدة لا عن الأبوين وانتقال مادة الجبل ذهبًا 
والبحر دمّاء فثبت أن الأشياء التي ألزموها علينا واردة على جميع التقديرات وعلى جميع الفرق 
وأنه لا دافع لها ألبتة . 

والقول الثالث : وهو قول المعتزلة فإنهم يجوزون انخراق العادات وانقلابها عن مجاريها في 
بعض الصور دون بعض» فأكثر شيوخهم يجوزون حدوث الإنسان دفعة واحدة لا عن الأبوين» 
ويجوزون انقلاب الماء نارًا وبالعكس» ويجوزون حدوث الزرع لا عن سابقة بذر . ثم قالوا: إنه 
لا يجوز أن يكون الجوهر الفرد موصوفا بالعلم والقدرة والحياة» بل صحة هذه الأشياء مشروطة 
بحصول بنیة مخصوصة ومزاج مخصوصء» وزعموا أن عند کون الحاسة سليمة وكون المرئي 
حاضرًا وعدم القرب القريب والبعد البعيد يجب حصول الإدراك وعند فقدان أحد هذه الشروط 
يمتنع حصول الإدراك. وبالجملة فالمعتزلة في بعض الصور لا يعتبرون مجاري العادات 
ويزعمون أن انقلابها ممكن وانخراقها جائزء وفي سائر الصور يزعمون أنها واجبة ويمتنع زوالها 
وانقلابهاء وليس لهم بين الناس قانون مضبوط ولا ضابط معلوم» فلا جرم كان قولهم أدخل 
الأقاويل في الفساد . 

إذا عرفت هذه التفاصيل فنقول: ذوات الأجسام متماثلة في تمام الماهية وكل ما صح على الشيء 
صح على مثله» فوجب أن يصح على كل جسم ما صح على غيره» فإذا صح على بعض الأجسام 
صفة من الصفات وجب أن يصح على كلها مثل تلك الصفة» وإذا كان كذلك كان جسم العصا 
قابلاً للصفات التي باعتبارها تصير ثعبانًاء وإذا كان كذلك كان انقلاب العصا ثعبانًا أمرًا ممکتًا 
لذاته» وثبت أنه تعالى قادر على جميع الممكنات» فلزم القطع بكونه تعالى قادرًا على قلب. 


٣ ۸‏ سورة الأعراف 


العصا ثعبانّاء وذلك هو المطلوب ؛ وهذا الدلیل موقوف على إثبات مقدمات ثلاث : إثبات أن 
الأجسام متماثلة في تمام الذات» وإثبات أن حكم الشيء حكم مثله» وإثبات أنه تعالى قادر على 
کل الممکنات ومئی قامت الدلالة على صحة هذه المقدمات الثلاثة فقد حصل المطلوب التام 
والله أعلم . قوله: # وي و أي العصا وهي مؤنثة» والثعبان الحیة الضخمة الذکر في قول 
جميع أهل اللغة. فأما مقدارها فغير مذكور في القرآن» ونقل عن المفسرين في صفتها أشياء› 
فعن ابن عباس : إنها ملأت ثمانين ذراعا ثم شدت على فرعون لتبتلعه فوثب فرعون عن سريره 
هاربًا وأحدث» وانهزم الناس ومات منهم خمسة وعشرون ألفا. وقيل : كان بين لحييها أربعون 
ذراعا ووضع لحيها الأسفل على الأرض» والأعلى على سور القصر. وصاح فرعون يا موسى 
خذها فأنا أومن بك» فلما أخذها موسى عادت عصًا كما كانت» وفى وصف ذلك الثعبان بكونه 
مبيئًا وجوه: الأول : تمييز ذلك عما جاءت به السحرة من التمويه الذي يلتبس على من لا يعرف 
سببه» وبذلك تتميز معجزات الأنبياء من الحيل والتمويهات . والثاني : في المراد أنهم شاهدوا 
كونه حية لم يشتبه الأمر عليهم فيه . الثالث : المراد أن ذلك الثعبان أبان قول موسى عليه السلام 


عن قول المدعى الکاذب . 
وأما قوله:* وع يري فالنزع في اللغة عبارة عن إخراج الشيء عن مكانه فقوله: ٭ 2 4 


صص می 


أي أخرجها من جيبه أو من جناحه» بدليل قوله تعالى : اتل يدك في جيك 4 [النمل : وقوله : 
#وَاضْمُم يدك إل جاك 4 ری : ٢٢‏ وقوله : ما ھی بی ]ا 3 قال ابن عباس : وكان لها نور 
ساطع يضيء ما بين السماء والأرض . 

واعلم أنه لما كان البياض كالعيب بين الله تعالى في غير هذه الآية أنه كان من غير سوء . 

فإن قیل:بم يتعلق قوله : 7 کین . 

قیں,یتعلق بقوله: © € والمعنى : فإذا هي بيضاء للنظارة. ولا تكون بيضاء للنظارة إلا 
إذا كان بياضها بياضًا عجيبًا خارجًا عن العادة يجتمع الناس للنظر إليه كما تجتمع النظارة 
للعجائب . وبقی ههنا مباحث : فأولها: أن انقلاب العصا ثعبائاء من كم وجه يدل على المعجز؟ 
والثاني : أن هذا المعجز كان أعظم أم اليد البيضاء؟ وقد استقصينا الكلام في هذين المطلوبين 
في سورة طه . والثالث : أن المعجز الواحد كان کافیّاء فالجمع بينهما كان عبثًا . 

وخواید أن كثرة الدلائل توجب القوة في اليقين وزوال الشك ؛ ومن الملحدين من قال : 
المراد بالثعبان وباليد البيضاء شيء واحدء وهو أن حجة موسى عليه السلام كانت قوية ظاهرة 
قاهرة» فتلك الحجة من حیث إنها أبطلت أقوال المخالفين» وأظهرت فسادهاء كانت كالثعبان 
العظيم الذي يتلقف حجج المبطلين» ومن حيث كانت ظاهرة فی نفسهاء وصفت باليد البيضاءء 
كما يقال في العرف : لفلان يد بيضاء في العلم الفلاني . أي قوة كاملة» ومرتبة ظاهرة . واعلم أن 


الآية رقم )۱۱۰٠-۱۰۷(‏ ۸۵۹ 


أن انقلاب العصا حیة أمر ممكن في نفسه» فأي حامل يحملنا على المصير إلى هذا التأويل؟ 
ولما ذكر الله تعالى أن موسى عليه السلام أظهر هذين النوعين من المعجزات . حكى عن قوم 
فرعون أنهم قالوا: #إرت هدا لسر مك4 وذلك لان السحر كان غالبا في ذلك الزمانء ولا 
شك أن مراتب السحرة كانت متفاضلة متفاوتةء ولا شك أنه يحصل فيهم من يكون غاية في ذلك 
العلم ونهاية فيه فالقوم زعموا أن موسى عليه السلام لكونه في النهاية من علم السحر» أتى بتلك 
الصفةء ثم ذكروا أنه إنما أتى بذلك السحر لكونه طالبًا للملك والرياسة . 

فان قیل: قوله : اک هدا سر مَل حکاہ الله تعالى في سورة الشعراء أنه قاله فرعون 
لقومه» وحكى ههنا أن قوم فرعون قالوه» فكيف الجمع بينهما؟ وجوابه من وجهين : الأول : لا 
يمتنع أنه قد قاله هو وقالوه هم ء فحكى الله تعالى قوله ثمء وقولهم ههنا. والثاني: لعل فرعون 
قاله ابتداء فتلقنه الملأ منه فقالوه لغيره أو قالوه عنه لسائر الناس على طريق التبليغ » فإن الملوك 
إذا رأوا رأيا ذكروه للخاصة وهم يذكرونه للعامة فكذا ههنا. 

وأما قوله: مَمَادًا )€ فقد ذكر الزجاج فيه ثلاثة أوجه : الأول: أن كلام الملأ من قوم 
فرعون تم عند قوله: برد أن رکم يِن رضم سِحْرِد 4 [العمراء: هم ثم عند هذا الكلام قال 
فرعون مجيبًا لهم : ناذا تَأَمْورت* واحتجوا على صحة هذا القول بوجهين : أحدهما: أن 
قوله : #مَمَادًا تامرو خطاب للجمع لا للواحد» فيجب أن يكون هذا كلام فرعون للقوم . أما 
لو جعلناه كلام القوم مع فرعون لكانوا قد خاطبوه بخطاب الواحد لا بخطاب الجمع . وأجيب 
عنه: بأنه يجوز أن يكونوا خاطبوه بخطاب الجمع تفخيمًا لشأنه» لأن العظيم إنما يكنى عنه 
بكناية الجمع كما في قوله تعالی : إا تحن برا لكر € ایہجر: ۹ إا رسلا نا (نوح: ١‏ 8 إا 
رلته فى َة ألْفَدَرِ 4 [القدر: .]١‏ 

والحجة الثانية : أنه تعالى لما ذكر قوله : #مَمَادًا تَأمْرُوت* قال بعده : ٭قالوا ة4 ولا شك أن 
هذا كلام القوم» وجعله جوابًا عن قولهم : #مَمَادًا تَأمرُورے4 فوجب أن يكون القائل لقوله : مَمَادا 
تامرو( غير الذي قالوا أرجه» وذلك يدل على أن قوله: مادا تاتروت( کلام لغیر الملا من 
قوم فرعون . واخ فة بأنه لا يبعد أن القوم قالوا: #إك هلدا لیر علي ثم قالوا لفرعون 
ولأكابر خدمه # اذا تاوت( ثم أتبعوه بقولهم : « أَيِهَ ّنا فان الخدم والأتباع يفوضون 
الأمر والنهي إلى المخدوم والمتبوع أولاّء ثم يذكرون ما حضر في خواطرهم من المصلحة . 

والقول الثاني : أن قوله : ٭ فاد تَأمُرُورت» من بقية كلام القوم» واحتجوا عليه بوجهين:. 
الأول: أنه منسوق على كلام القوم من غير فاصل » فوجب أن يكون ذلك من بقية كلامهم . 
والثاني : أن الرتبة معتبرة في الأمرء فوجب أن يكون قوله: ‏ مادا بأو خطابًا من الأدنى 
مع الأعلى» وذلك یوجب أن يكون هذا من بقية كلام فرعون معه.. ) 

وأجيب عن هذا الثاني: بأن الرئيس المخدوم قد يقول للجمع الحاضر عنده من رهطه ورعيته 


۳۹۰ ۱ سورة الأعراف 


ماذا تأمرون؟ ويكون غرضه منه تطييب قلوبهم وإدخال السرور في صدورهم وأن يظهر من نفسه 
كونه معظمًا لهم ومعتقدا فيهم» ثم إن القائلين بأن هذا من بقية كلام قوم فرعون ذكروا وجهين : 
أحدهما : أن المخاطب بهذا الخطاب هو فرعون وحده» فإنه يقال للرئيس المطاع ما ترون في 
هذه الواقعة؛ أي ما ترى أنت وحدك» والمقصود أنك وحدك قائم مقام الجماعة . والغرض منه 
التنبيه على كماله ورفعة شأنه وحاله . والثاني : أن يكون المخاطب بهذا الخطاب هو فرعون 
وأكابر دولته وعظماء حضرته» لأنهم هم المستقلون بالأمر والنهي» والله أعلم . 


2ک م م < ر سر صم 


م 5 5 ديه یر وم ہے> ضظھ ےکم < . ۱ ل عرس سسا 
ذوله تعالى: # ق ۱ ارجه وآخاہ وأرسل فى المداين حلشرین 8 بکل سلحر 


اعلم أن فی الآية مسائل: 
المسألة الأولی : قرأ نافع والكسائي (أَرْجِهِ) بغير همز وكسر الهاء والإشباع» وقرأ عاصم 
وحمزة (أَرْجَهْ) بغير الهمز وسكون الهاء. وقرأ ابن كثير وابن عامر وأبو عمرو (أرجئة) بالهمز 
وضم الهاء»ء ثم إن ابن كثير أشبع الهاء على أصله والباقون لا يشبعون. قال الواحدي: 
رحمه الله تالو أَتِيرَ 4 مهموز وغير مھموز لغتان يقال أرجأت الأمر وأرجيته إذا آخرتەء ومنه 
قوله تعالی : وء اخروت مرجد [العوبة: [1۰٦‏ و ترج من شا [الأحزاب : ١ه]‏ قرئ في الانتين 
باللغتين» وأما قراءة عاصم وحمزة بغیر الهمزء وسكون الهاء فقال الفراء : هي لغة العرب يقفون 
على الهاء المكنى عنها فى الوصل إذا تحرك ما قبلها وأنشد . 
0200 فيصلح اليوم ويفسده غدل 
قال وكذلك يفعلون بھاء التأنيث فیقولون : هذه طلحة قد أقبلت» وأنشد . 
لما رأى أن لا دعه ولا شبع 
ثم قال الواحدي: ولا وجه لهذا عند البصريين في القياس . وقال الزجاج : هذا شعر لا نعرف 
قائلەء ولو قاله شاعر مذكور لقیل له أخطأت . 
المسألة الثانية : في تفسير قوله : رة 4 قولان: الأول: الإرجاء التأخير فقوله : رة 4 أي 


)١(‏ هذا البیت لدويد القضاعي وهو دويد بن زيد بن نهد بن زيد بن حوتكة بن أسلم القضاعي ۲ق . ھ-؟ھ/ 
۸۰ء شاعر جاهلي ١‏ معمرء لقب ب(ذويد) وقيل هو (جذيمة بن صبح بن زيد بن نہد!): وذکر السجستانی أنه 
عاش ٦٥٤‏ سنة. وروي في القاموس المحيط أنه أدرك الإسلام . وهو ابن أخ الشاعر خزيمة بن نہد بن زید . 

وساق الشريف المرتضى في أماليه وصيته لبنيه لما حضرته الوفاة ومنها قوله : (أوصيكم بالناس شرًا لا ت روا لهم 
عبرة» ولا تقيلوهم عثرة» قصرّوا الأعنة وطولوا الأسنة» واطعنوا شزرًاء واضربوا هبرّاء إذا أردتم المحاجزة فقبل 
المناجزة» والمرء يعجز لا محالة . وقد رويت هذه الوصية أو بعضها جحدہ نہد بن زيد. 


الآية رقم )115-11١(‏ ۱ 


أخره . ومعنى أخره: أي أخر أمره ولا تعجل في أمره بحكم» فتصير عجلتك حجة عليك»› 
والمقصود أنهم حاولوا معارضة معجزته بسحرهم» ليكون ذلك أقوى في إبطال قول موسى عليه 
السلام . 

والقول الثاني : وهو قول الكلبي وقتادة (أرجه) احبسه . قال المحققون: هذا القول ضعيف 
لوجهين : الأول: أن الإرجاء في اللغة هو التأخير لا الحبس» والثاني : أن فرعون ما كان قادرا 
على حبس موسى بعد ما شاهد حال العصا. 

أما قوله: #وَآرَسِل ف المداين شر 

ففيه مسألتان: 

المسألة الأولى : هذه الآية تدل على أن السحرة كانوا كثيرين في ذلك الزمان وإلا لم يصح 
قوله : #وَأرسِل في الداین حشر © ينوك يكل سجر حير 4 ويدل على أن في طباع الخلق معرفة 
المعارضة» وإنها إذا أمكنت فلا نبوة» وإذا تعذرت فقد صحت النبوة» وأما بيان أن السحر ما هو 
وهل له حقيقة آم لا بل هو محض التمويه » فقد سبق الاستقصاء فيه في سورة البقرة . 

المسألة الثانية: نقل الواحدي عن أبي القاسم الزجاجي : أنه قال: اختلف أصحابنا في 
المدينة على ثلاثة أقوال : 

القول الأول : أنها فعيلة لأنها مأخوذة من قولهم مدن بالمكان يمدن مدونا إذا أقام به» وهذا 
القائل يستدل بإطباق القراء على همز المدائن» وهي فعائل كصحائف وصحيفة وسفائن وسفينة 
والباء إذلاكانت زائدة فى الواح عدت في الجم کنا وق وإذا كانت من نفس الكلمة لم 
تهمز في الجمع نحو معايش ومعيشة . 

والقول الثانى : أنها مفعلة» وعلى هذا الوجهء فمعنى المدينة المملوكة من دانه يدينه» فقولنا 
مدينة من دان» مثل معيشة من عاش» وجمعها مداين على مفاعل . كمعايش» غير مهموزء 
ويكون اسمًّا لمكان والأرض التي دانهم السلطان فيها أي ساسهم وقهرهم . 

والقول الثالث : قال المبرد : مدينة أصلها مديونة من دانه إذا قهره وساسه» فاستثقلوا حركة 
الضمة على الياء فسكنوها ونقلوا حركتها إلى ما قبلهاء واجتمع ساكنان الواو المزيدة التي هي 
واو المفعولء والياء التي هي من نفس الکلمةء فحذفت الواو لأنها زائدة» وحذف الزائد أولى 
من حذف الحرف الأصلي› ثم كسروا الدال لتسلم الياء» فلا تنقلب واوًا لانضمام ما قبلها 
فيختلط ذوات الواو بذوات الیاءء وهكذا القول في المبيع والمخيط والمكيل» ثم قال 
الواحدي : والصحيح أنها فعيلة لاجتماع القراء على همز المدائن . 

المسألة الثالثة : «وَأرَسِلَ في المدَاِنِ حنثرينٌ © يريد وأرسل في مدائن صعيد مصر رجالاً يحشروا 
إليك ما فيها من السحرة . قال ابن عباس : وكان رؤساء السحرة بأقصى مدائن الصعید؛ ونقل 
القاضي عن ابن عباس ء أنهم كانوا سبعين ساحرًا سوى رئيسهم»ء وكان الذي يعلمهنم رجلا 


مجوسيًا من أهل نینوی بلدة يونس عليه السلام» وهي قرية بالموصل . وأقول هذا النقل مشكل › 
لأن المجوس أتباع زرادشت» وزرادشت إنما جاء بعد مجيء موسى عليه السلام . 

أما قوله: « ينوك یگل سجر علي 

قفيك مسائل: 

المسألة الأولی : قرأ حمزة والكسائي بكل سحارء والباقون بکل ساحر» فمن قرأ سحار 
فحجته أنه قد وصف بعليم» ووصفه به يدل على تناهيه فيه وحذقه بەء فحسن لذلك أن يذكر 
ا شر ا وين قرا جع سی : وال انکر 
[الأعراف : ٠‏ و “اعلا نیم لسر 4 [الشعراء : ٠‏ والسحرة ة جمع ساحر مثل كتّبة وكاتب وفَجّرة 
وفاجر. واحتجوا أيضًا بقوله : #سحرا أعينت الاس [الأعراف: ]۱۱١‏ واسم الفاعل من سحروا 
شار . 

المسألة الثانية : الباء في قوله : يكل سجر © يحتمل أن تكون بمعنى مع » ويحتمل أن تكون 
باء التعدية» والله أعلم . 

المسألة الثالغة : هذه الآية تدل على أن السحرة كانوا كثيرين في ذلك الزمان» وهذا يدل على 
صحة ما يقوله المتكلمون» من أنه تعالى يجعل معجزة کل نبي من جنس ما كان غالبًا على أهل 
ذلك الزمان فلما كان السحر غالبًا على أهل زمان موسى عليه السلام كانت معجزته شبيهة 
بالسحر وإن کان مخالقًا للسحر في الحقيقة» ولما كان الطب غالبًا على أهل زمان عيسى عليه 
السلام كانت معجزته من جنس الطب» ولما كانت الفصاحة غالبة على أهل زمان محمد عليه 
الصلاة والسلام لا جرم كانت معجزته من جنس الفصاحة . 

ثم قال تعالى: وا لسر وَعَوَسَ قلا اک گنا کا إن کنا عن الْمَليِينَ» 
وفيه مسائل: ١‏ ۱ 

المسألة الأولی : قرأ نافع » وابن کثیرٴء وحفص عن عاصمء (إن لنا لأجرًا) بکسر الألف على 
الخبر والباقون على الاستفھامء ثم اختلفواء فقرأ أبو عمرو بهمزة ممدودة على أصله والباقون 
بهمزتين قال الواحدي رحمه الله : الاستفهام أحسن في هذا الموضعء لأنهم أرادوا أن يعلموا 
هل لهم أجر أم لا؟ ويقطعون على أن لهم الأجر ويقوي ذلك إجماعهم في سورة الشعراء على 
الهمز للاستفهام وحجة نافع وابن كثير على أنهما أرادا همزة الاستفهام» ولكنهما حذفا ذلك من 
ار : ويلك 
نمه دبا مل [الشمراء: ]۲١‏ فإنه يذهب كثير من الناس إلى أن معناه أو تلك بالاستفهام» وكما في 
قوله : ا :۸۰ والتقدير أهذا ربي» وقيل : أيضًا المراد أن السحرة ة أثبتوا لأنفسهم 


أجرًا عظيمّاء لأنهم قالوا: لا بد لنا من أجرء والتنكير للتعظيم كقول العرب : إن له لإبلاً» وإن 


الآية رقم (۱۱۹-۱۱۵) ۳ 
له لغنماء يقصدون الكثرة . 

المسألة الثانية : لقائل أن يقول: هلا قيل: وجا السحرة عو قَالْوَأ4 . 

وجوابه: هو على تقدير : سائل سأل : ما قالوا إذ جاءوه . 

فاجيب بقوله: #دَالوَا ارک لا كر أي جعلا على الغلبة . 

فإن قيل: قوله : وتک لين الب“ معطوفء وما المعطوف عليه؟ 

وجوابه: أنه معطوف على محذوف» سد مسده حرف الإيجابء كأنه قال إيجايًا لقولهم : إن 
لنا لأجرّاء نعم إن لكم لأجرّاء وإنكم لمن المقربين . أراد أني لا أقتصر بكم على الثواب» بل 
أزيدكم عليه وتلك الزيادة إني أجعلكم من المقربين عندي . قال المتكلمون : وهذا يدل على 
أن الثواب إنما يعظم موقعه إذا كان مقرونًا بالتعظيم» والدليل عليه أن فرعون لما وعدهم بالأجر 
قرن به ما يدل على التعظيم» وهو حصول القربة . 

المسألة الثالثة : الآية تدل على أن كل الخلق كانوا عالمين بأن فرعون کان عبدًا ذليلاً مهيئًا 
عاجرٌاء وإلا لما احتاج إلى الاستعانة بالسحرة في دفع موسى عليه السلام» وتدل أيضًا على أن 
السحرة ما کانوا قادرين على قلب الأعيان» وإلا لما احتاجوا إلى طلب الأجر والمال من 
فرعون» لأنهم لو قدروا على قلب الأعيان» فلم لم يقلبوا التراب ذهبّاء ولم لم ينقلوا ملك 
فرعون إلى أنفسهم وَلِمَ لم يجعلوا أنفسهم ملوك العالم ورؤساء الدنياء والمقصود من هذه 
الآيات تنبيه الإنسان لهذه الدقائق» وأن لا يغتر بكلمات أهل الأباطيل والأكاذيب . والله أعلم . 
قوله تعالى: # قَالواً يلمومية س مآ أن مُلْقَ وما أن تكن حن الْمُلْقِينَ نل 
الا الما كرا TS E‏ اعم ساب 
ایا إل شرع أذ اق مساق هنا تلق e‏ ان وبل ما 

كا تناو © شیا تارك شرا سضر © 4 


في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قال الفراء والكسائي : في باب (أماء وإما) إذا كنت آمرًا أو ناهيًا أو مخبرًا 
فهي مفتوحة وإذا كانت مشترطا أو شاكًا أو مخيرًا فهي مكسورة تقول في المفتوحة أما الله 
فاعبدوه وأما الخمر فلا تشربوها وأما زيد فقد خرج . 

وأما النوع الثانی: فتقول : إذا كنت مشترطاء إما تعطين زيدًا فإنه يشكركء قال الله تعالی : يم 
ْفَنہُمْ في ألْحَرَبِ فْشَرّدٌ4 [الأنفال: 7ه] وتقول في الشك : لا أدري من قام إما زيد وإما عمروء وتقول 
في التخيير» لي بالكوفة دار فإما أن أسكنهاء وإما أن أبيعها والفرق بين» أما إذا أتت للشك وبين 
أوء أنك إذا قلت : جاءني زيد أو عمرو فقد يجوز أن تكون قد بنيت كلامك على اليقين ثم 


4٤‏ سورة الأعراف 


أدركك الشك فقلت : أو عمرو فصار الشك فيهما جميعًاء فأول الاسمين في (أو) يجوز أن يكون 
بحيث يحسن السكوت عليه ثم يعرض الشك فتستدرك بالاسم الآخرء ألا تری أنك تقول: قام 
أخوك وتسكت» ثم تشك فتقول: أو أبوك» وإذا ذكرت إما فإنما تبني كلامك من أول الأمر على 
الشك وليس يجوز أن تقول : ضربت إما عبد الله وتسکت؛ وأما دخول اچ في قوله : # إِما أن 
تلق وسقوطها من قوله : إا يَُذْمَُ إا بوب € [التوبة: ٠.‏ فقال الفراء : أدخل (أن) في 
(إما) في هذه الآية لأنها في موضع أمر بالاختيار وهي في موضع نصب؛ كقول القائل : اختر ذا 
أو ذاء كأنهم قالوا: اختر أن تلقي أو نلقي» وقوله: 3 إا يعدم ولا بوب َ4 ليس فيه أمر 
بالتخيير:. ألا ترى أن الأمر لا يصلح ههناء فلذلك لم يكن فيه (أن)» والله أعلم . 

المسألة الثانية : قوله: #إِمّآ أن تُلْقِىَ* يريد عصاه ٭ وما أن تَكُونَ هن الْمُْتِينَ4 أي ما معنا من 
الحبال والعصي فمفعول الإلقاء محذوف وفي الآية دقيقة أخرى وهي أن القوم راعوا حسن 
الأدب حيث قدموا موسى عليه السلام في الذكر» وقال أهل التصوف: إنهم لما راعوا هذا 
الأدب لا جرم رزقهم الله تعالى الإيمان ببركة رعاية هذا الأدب ثم ذكروا ما يدل على رغبتهم في 


أن يكون ابتداء الإلقاء من جانبهم» وهو قولهم: ربا أن كن كن الثلونَ لأنهم ذکروا 
الضمير المتصل وأكدوه بالضمير المنفصل وجعلوا الخبر معرفة لا نكرة . 

واعلم أن القوم لما راعوا الأدب أولاً وأظهروا ما يدل على رغبتهم في الابتداء بالإلقاء قال 
موسى عليه السلام : ألقوا ما أنتم ملقون» وفيه سؤال: وهو أن إلقاءهم حبالهم وعصيهم 
معارضة للمعجزة بالسحر وذلك كفر والأمر بالکفر كفرء وحيث كان كذلك فكيف يجوز لموسى 
عليه السلام أن يقول ألقوا؟ 

والجواب عنه من وجوه: 

الأول: أنه عليه الصلاة والسلام إنما أمرهم بشرط أن يعلموا في فعلهم أن يكون حقًا فإذا لم 
يكن كذلك فلا أمر هناك» كقول القائل منا لغيره: اسقني الماء من الجرة فهذا الكلام إنما يكون 
أمرًا بشرط حصول الماء في الجرة» فأما إذا لم يكن فيها ماء فلا أمر ألبتة كذلك ههنا . الثاني : أن 
القوم إنما جاءوا لإلقاء تلك الحبال والعصي» وعلم موسى عليه السلام أنهم لا بد وأن يفعلوا 
ذلك وإنما وقع التخيير في التقديم والتأخيرء فعند ذلك أذن لهم في التقديم ازدراء لشأنهم› وقلة 
مبالاة بھمء وثقة بما وعده الله تعالئ. به من التأييد والقوة» وأن المعجزة لا يغلبها سحر أبدًا. 
الثالث : أنه عليه الصلاة والسلام كان يريد إبطال ما أتوا به من السحرء وإبطاله ما كان یمکن إلا 
بإقدامهم على إظھارہء فأذن لهم في الإتيان بذلك السحر ليمكنه الإقدام على إبطاله . ومثاله أن 
من يريد سماع شبهة ملحد ليجيب عنها ويكشف عن ضعفها وسقوطها؛ يقول له: هات» وقل» 
واذكرهاء وبالغ في تقريرهاء ومراده منه أنه إذا أجاب عنها بعد هذه المبالغة فإنه يظهر لكل أحد 
ضعفها وسقوطهاء فكذا ههناء والله أعلم . 


الآية رقم )۱۱۹-۱۱١(‏ ۰۵ 


رر سج 


ثم قال تعالى: فلا آلٹوا سحووا آعرے الاس 4 [الأعراف: ]١١١‏ واحتج به القائلون بأن السحر 
محض التمويه . قال القاضي : لو كان السحر حقّاء لكانوا قد سحروا قلوبهم لا أعينهم؟ فثبت أن 
المراد أنهم تخيلوا أحوالاً عجيبة مع أن الأمر في الحقيقة ما كان على وفق ما تخيلوه. قال 
الواحدي : بل المراد سحروا أعين الناس» أي قلبوها عن صحة أدراكها بسبب تلك التمویھات : 
وقیل : إنهم أتوا بالحبال والعصي ولطخوا تلك الحبال بالزئبق» وجعلوا الزئبق في دواخل تلك 
العصي» فلما أثر تسخين الشمس فيها تحركت والتوى بعضها على بعض وكانت كثيرة جذاء 
فالناس تخيلوا أنها تتحرك وتلتوي باختيارها وقدرتها . 

وأما قوله: ‏ وَأَسْرَهبِوهُ* فالمعنى : أن العوام خافوا من حركات تلك الحبال والعصي . قال 
المبرد : # وَأَسَعبومم 4 أرهبوهم»› والسين زائدة . قال الزجاج : استدعوا رهبة الناس حتى رهبهم 
الناس ؛ وذلك بأن بعثوا جماعة ينادون عند إلقاء ذلك : أيها الناس احذرواء فهذاهو 
الاسترهاب . وروی عن ابن عباس رضي الله عنهما: أنه خيل إلى وي عله السادم أن حبالهم 
وعصيهم حيات مثل عصا موسی؛ فأوحى الله عز وجل إليه “أن لق عَصََاك # [الأعراف: ۱۱۷] قال 
المحققون: إن هذا غير جائز» لأنه عليه السلام لما كان نبيًا من عند الله تعالى كان على ثقة 
ويقين من أن القوم لم يغالبوه» وهو عالم بأن ما أتوا به على وجه المعارضة فهو من باب السحر 
والباطل» ومع هذا الجزم فإنه يمتنع حصول الخوف . 

فإن قيل: أليس أنه تعالى قال : #تأوحس فى یہ ِفَة موت 4 [طه: .٦٦۷‏ 

قلنا: ليس في الآية أن هذه الخيفة إنما حصلت لأجل هذا السبب» بل لعله عليه السلام خاف 
من وقوع التأخير في ظهور حجة موسى عليه السلام على سحرهم . 

ثم إنه تعالى قال في صفة سحرهم: وجاءٌو بر عَظِيمٍ4 روي أن السحرة قالوا قد علمنا سحرًا 
لا يطيقه سحرة أهل الأرض إلا أن يكون أمرًا من السماء» فإنه لا طاقة لنا به . وروي أنهم کانوا 
ثمانين ألفًا . وقیل : سبعين ألفًا. وقيل : بضعة وثلاثين ألما . واختلفت الروايات» فمن مقل ومن 
مکثرء وليس في الایة ما يدل على المقدار والكيفية والعدد . 

ثم قال تعالى: واوا إل مومع أن آلق عَصصَاكٌ 4 يحتمل أن يكون المراد من هذا الوحي حقيقة 
الوحي . وروی الواحدي عن ابن عباس : أنه قال : يريد وألهمنا موسى أن ألق عصاك . 

ثم قال: دا فى لقث ما يأفكوت» 

وفيك مسائل: 

المسألة الأولى : فيه حذف وإضمارء والتقدير ألتما دا هى تَلْقَتَْ) . 

المسألة الثانية : قرأ حفص عن عاصم (تلقف) ساكنة اللام خفيفة القاف» والباقون بتشديد 
القاف مفتوحة اللام . وروي عن ابن كثير (تلقف) بتشديد القاف . وعلى هذا الخلاف فى طه 
والشعراء. أما من خفف فقال ابن السكيت : اللقف مصدر لقفت الشيء ألقفه لقمًا إذا أخذته» 


۳۹٦‏ سورة الأعراف 


فأكلته أو ابتلعته» ورجل لقف سريع الأخذء وقال اللحياني : ومثله ثقف يثقف ثقا وثقيف 
کلقیف بين الثقافة واللقافة» وأما القراءة بالتشديد فهو من تلقف يتلقف,. وأما قراءة ابن كثير 
فأصلها تتلقف أدغم إحدى التاءين في الأخرى . 

المسألة الثالثة : قال المفسرون : لما ألقى موسى العصا صارت حية عظيمة حتى سدت الأفق 
ثم فتحت فكها فكان ما بين فكيها ثمانين ذراعًا وابتلعت ما ألقوا من حبالهم وعصیھم ؛ فلما 
أخذها موسى صارت عصًا كما كانت من غير تفاوت في الحجم والمقدار أصلاً . واعلم أن هذا 
مما يدل على وجود الإله القادر المختار وعلى المعجز العظيم لموسى عليه السلام» وذلك لان 
ذلك الثعبان العظيم لما ابتلعت تلك الحبال والعصي مع كثرتها ثم صارت عصا كما كانت فهذا 
يدل على أنه تعالى أعدم أجسام تلك الحبال والعصي؛ أو على أنه تعالى فرق بين تلك الأجزاء 
وجعلها ذرات غير محسوسة وأذهبها في الهواء بحيث لا يحس بذهابها وتفرقها وعلى كلا 
التقديرين» فلا يقدر على هذه الحالة أحد إلا الله سبحانه وتعالی . 

المسألة الرابعة : قوله : "ما يَأْفِكْونَ» فيه وجهان : الأول : معنى الإفك في اللغة : قلب الشيء 
عن وجههء ومنه قيل للكذب إفك لأنه مقلوب عن وجهه . قال ابن عباس رضي الله عنهما : وما 
يكوك يريد يكذبون» والمعنی : أن العصا تلقف ما يأفكونه أي يقلبونه عن الحق إلى الباطل 
ويزورونه وعلى هذ التقدير فلفظة (ما) موصولة» والثاني : أن يكون (ما) مصدریةء والتقدير: 
فإذا هي تلقف إفكهم تسمية للمأفوك بالإفك . 

ثم قال تعالى: موقم اَن قال مجاهد والحسن : ظهر . وقال الفراء : فتبين الحق من السحر . 
قال أهل المعاني : الوقوع : ظهور الشيء بوجوده نازلا إلى مستقره» وسبب هذا الظهور أن 
السحرة قالوا: لوكان ما صنع موسى سحرًا لبقيت حبالنا وعصينا ولم تفقدء فلما فقدت ثبت أن 
ذلك إنما حصل بخلق الله سبحانه وتعالى وتقديره» لا لأجل السحرء فهذا هو الذي لأجله تميز 
المعجز عن السحر . قال القاضي قوله: لوق أل يفيد قوة الثبوت والظهور بحيث لا يصح 
ذه اجون سس عو امت أن يصير لا واقعًا . 

فإن قيل: قوله : وتم أن يدل على قوة هذا الظهورء فكان قوله: ٭ورطل ما کانوا بعملوں 4 
تكريرًا من غير فائدة! 

قلنا: المراد أن مع ثبوت هذا الحق زالت الأعيان التي أفكوها وهي تلك الحبال والعصي ء 
فعند ذلك ظهرت الغلبة» فلهذا قال تعالى : #فغلبوا مُنَالِكَ 4 لأنه لا غلبة أظهر من ذلك #ونقكوا 
فرت 4 لأنه لا ذل ولا صغار أعظم في حق المبطل من ظهور بطلان قوله وحجتەء على وجه لا 
يمكن فيه حيلة ولا شبهة أصلاً قال الواحدي : لفظة (ما) في قوله: #وبطل ما كوا يعُملُونَ ‏ يجوز 
أن تكون بمعنى (الذي) فيكون المعنى بطل الحبال والعصي الذي عملوا به السحر أي زال 
وذهب بفقدانها ويجوز أن تكون بمعنى المصدر كأنه قيل بطل عملهم» والله أعلم . 


قوله تعالى: دالت لحه سیت ھلوا ءامنا رت الین ورب مومه 
وهدرون © 4 

فی الآية مسائل: 
المسألة الأولى: قال المفسرون: إن تلك الحبال والعصي كانت چمْل ثلثمائة بعير» فلما 
ابتلعها ثعبان موسی عليه السلام وصارت عصًّا كما كانت قال بعض السحرة لبعض هذا خارج 
عن السحر» بل هو أمر إلهي » فاستدلوا به على أن موسى عليه السلام نبي صادق من عند الله 
تعالى» قال المتكلمون: وهذه الآية من أعظم الدلائل على فضيلة العلم» وذلك لأن أولئك 
الأقوام كانوا عالمين بحقيقة السحر واقفين على منتهاه» فلما كانوا كذلك ووجدوا معجزة موسى 
عليه السلام خارجة عن حد السحرء علموا أنه من المعجزات الإلهية» لا من جنس التمويهات 
البشرية ولو أنهم ما كانوا كاملين في علم السحر لما قدروا على ذلك الاستدلالء لأنهم کانوا 
يقولون: لعله أكمل منا في علم السحرء فقدر على ما عجزنا عنه» فثبت أنهم كانوا كاملين في 
علم السحر . فلأجل كمالهم في ذلك العلم انتقلوا من الکفر إلى الإيمان. فإذا کان حال علم 
السحر كذلك» فما ظنك بكمال حال الإنسان في علم التوحید . 

المسألة الثانية : احتج أصحابنا بقوله تعالى : فلَآلقَ ألسَّحَرَهُ سلجي © قالوا: دلت هذه الآية 
على أن غيرهم ألقاهم ساجدين» وما ذاك إلا الله رب العالمين فهذا يدل على أن فعل العبد 
خلق الله تعالى . قال مقاتل : ألقاهم الله تعالى ساجدين . وقال المعتزلة : الجواب عنه من 
وجوه: الأول: أنهم لما شاهدوا الآيات العظيمة والمعجزات القاهرة لم يتمالكوا أن وقعوا 
ساجدين ؛ فصار كأن ملقيًا ألقاهم . الثاني : قال الأخفش : من سرعة ما سجدوا صاروا كأنهم 
ألقاهم غيرهم لأنهم لم يتمالكوا أن وقعوا ساجدين . الثالث: أنه ليس في الآية أنه ألقاهم ملق 
إلى السجود. إلا أنا نقول : إن ذلك الملقي هو أنفسهم . 

والجواب : أن خالق تلك الداعية في قلوبهم هو الله تعالى» وإلا لافتقروا في خلق تلك 
الداعية الجازمة إلى داعية أخرى ولزم التسلسل وهو محال . ثم إن أصل تلك القدرة مع تلك 
الداعية الجازمة تصير موجبة للفعل . وخالق ذلك الموجب هو الله تعالى فكان ذلك الفعل 
والأثر مسندا إلى الله تعالى» والله أعلم . 

المسألة الثالثة : أنه تعالى ذكر أولاً أنهم صاروا ساجدين» ثم ذكر بعده أنهم قالوا: طامنا يرت 
مين © فما الفائدة فيه مع أن الإيمان يجب أن یکون متقدمًا على السجود؟ وجوابه من وجوه: 
الأول: أنهم لما ظفروا بالمعرفة سجدوا لله تعالى في الحال» وجعلوا ذلك السجود شكرًا لله 
تعالى على الفوز بالمعرفة والإيمان» وعلامة أيضا على انقلابهم من الكفر إلى الإيمان» وإظهار 
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الخضوع والتذلل لله تعالى فكأنهم جعلوا ذلك السجود الواحد علامة على هذه الأمور الثلاثة 
علی سبیل الجمع . ۱ 

الوجه الثاني : لا يبعد أنهم عند الذهاب إلى السجود قالوا: ل ءامنا رب العقّي» وعلى هذا 
التقدير فالسؤال زائل» والوجه الصحيح هو الأول. 

المسألة الرابعة : احتج أهل التعليم بهذه الآية فقالوا: الدلیل على أن معرفة الله لا تحصل إلا 
بقول النبي : أن أولئك السحرة لما قالوا: «عَامنًا رب اتل لم یتم إيمانهم فلما قالوا: « رت 
موس وهدرود» تم إيمانهم وذلك يدل على قولنا . 

وأجاب العلماء عنه: بأنهم لما قالوا: ءامنا ررب فیچ قال لهم فرعون: إياي تعنون فلما 
قالوا: « َي مس قال : إياي تعنون لأني أنا الذي ربيت موسى فلما قالوا: ٭ وهروت» زالت 
الشبھةء وعرف الكل أنهم كفروا بفرعون وآمنوا بإله السماء» وقيل إنما خصهما بالذكر بعد 
دخولهما في جملة العالمين لأن التقدير آمنا برب العالمين» وهو الذي دعا إلى الإيمان به موسى 
وهارون. وقيل: خصهما بالذكر تفضيلاً وتشريفًا كقوله : رڪيه وَرُسُِْو یل وَمِيكَدلَ » 
[البقرة: ۹۸], 

صد 

قوله تعالى: 2 قال فرعو ءامن ہے قَبَلَ ان َادَنَ لکڑ إِنَّ هدا لكر مَكرتْمُوهُ في 
صد 


موص ہی کر“ وه ج عرصم پیح سه و >2 2 2 2 کے 2 سے مہ عر س > 4 2 
١ ۲ - , 9‏ ْ۰ ۰ ےہ2 2 3 ۹٦98٠۰‏ فس 
اي لتخرجوأ نها أهلها سوف تعامون وي لافطن أيرِيكم وأنجلكم ين حِلفٍ ث2 


ہے 


رر د صد هم لی ون سے یں و 7 ہےر ےہ الاسم چ ص 
لاصلتکم اموت © قالوا انا إل رينا منقلبون © وما یقم بنا إلا أت امنا 
23 ےا 


اکت ریتا لما جاتتا ربا افرغ علینا صا وتوف مُسَلِمِينَ © 4 

في الآية مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ عاصم في رواية حفص 9اإَامَنتم» بهمزة واحدة على لفظ الخبر وكذلك 
في طه والشعراء وقرأ عاصم في رواية أبي بكر وحمزة والكسائي (أأمنتم) بهمزتين في جميع 
القرآنء وقرأ الباقون بهمزة واحدة ممدودة في جميعه على الاستفهام . قال الفراء : أما قراءة 
حفص 9إءَامنتم» بلفظ الخبر من غير مد فالوجه فيها أنه يخبرهم بإيمانهم على وجه التقريع لهم 
والإنكار عليهم » وأما القراءة بالهمزتين فأصله (أأمنتم) على وزن أفعلتم . 

المسألة الثانية : اعلم أن فرعون لما رأى أن أعلم الناس بالسحر أقر بنبوة موسى عليه السلام 
عند اجتماع الخلق العظيم خاف أن يصير ذلك حجة قوية عند قومه على صحة نبوة موسى عليه 
السلام فألقى في الحال نوعين من الشبهة إلى أسماع العوام» لتصير تلك الشبهة مانعة للقوم من 
اعتقاد صحة نبوة موسى عليه السلام . 

فالشبهة الأولى: قوله : إن هذا لمك كتوه في ألمَييسّن4 والمعنى : أن إيمان هؤلاء بموسى عليه 


السلام ليس لقوة الدليل» بل لأجل أنهم تواطئوا مع موسى أنه إذا كان كذا وكذا فنحن نؤمن بك 
ونقر بنبوتك». فهذا الإيمان إنما حصل بهذا الطريق . 

والشبهة الثانية: أن غرض موسى والسحرة فيما تواطئوا عليه إخراج القوم من المدينة وإبطال 
ملكهم» ومعلوم عند جميع العقلاء أن مفارقة الوطن والنعمة المألوفة من أصعب الأمور فجمع 
فرعون اللعين بين الشبهتين اللتين لا يوجد أقوى منهما في هذا الباب . وروى محمد بن جرير 
عن السدي في حديث عن ابن عباس وابن مسعود وغيرهما من الصحابة رضي الله عنهم: أن 
موسى وأمير السحرة التقيا فقال موسى عليه السلام : أرأيتك إن غلبتك أتؤمن بي وتشهد أن ما 
جئت به الحق؟ قال الساحر : لآتين غدًا بسحر لا يغلبه سحر» فوالله لئن غلبتني لأومنن بك؛ 
وفرعون ينظر إليهما ويسمع قولهماء فهذا هو قول فرعون إو هدا ا يتن 4 واعلم أن هذا 
يحتمل أنه كان قد حصل » ويحتمل أيضًا أن فرعون ألقى هذا الكلام في البين» ليصير صارقا 
للعوام عن التصديق بنبوة موسى عليه السلام . قال القاضي : وقوله : لان أن ءادن لک“ دليل 
على مناقضة فرعون فی ادعاء الإلهية» لأنه لو كان إلهًا لما جاز أن يأذن لهم في أن يؤمنوا به مع 
أنه يدعوهم إلى إلهية غيره» ثم قال: وذلك من خذلان الله تعالى الذي يظهر على المبطلين . 

اما قوله: مسرت تَمَكَمُوت € لا شبهة في أنه ابتداء وعيد» ثم إنه لم یقتصر على هذا الوعيد 
المجملء بل فسره فقال: لاعن لیج وأتيجلكم يِن خكض ثم اك ميس 4 وقطع اليد 
والرجل من خلاف معروف المعنى» وهو أن يقطعهما من جهتين مختلفتین ء أما من اليد الیمنی 
والرجل اليسرى» أو من اليد اليسرى والرجل اليمنى» وأما الصلب فمعروف فتوعدھم بهذين 
الأمرين العظيمين» واختلفوا في أنه هل وقع ذلك منه؟ وليس في الآية مايدل على أحد 
الأمرين . واحتج بعضهم على وقوعه بوجوه: 

الأول: أنه تعالى حكى عن الملا من قوم فرعون أنهم قالوا له: #أنَدر مومئ ووم لِمُفْسِدُوا في 
لْأرضٍِ © [الاغراف : ٢۷‏ ولو أنه ترك أولئك السحرة وقومه أحياء وما قتلهمء لذكرهم أيضًا 
ولحذرهم عن الإفساد الحاصل من جهتهم . ويمكن أن يجاب عنه بأنهم دخلوا تحت قومه فلا 
وجه لإفرادهم بالذكر . 

والثاني: أن قوله تعالى حكاية عنهم را أَفْرِءْ َا سا ٭ يدل على أنه كان قد نزل بهم 
بلاء شديد عظیمء حتی طلبوا من الله تعالى أن يصبرهم عليه . ويمكن أن يجاب عنه بأنهم طلبوا 
من الله تعالى الصبر على الإيمان وعدم الالتفات إلى وعيده . 

الثالث: ما نقل عن ابن عباس رضي الله عنه أنه فعل ذلك وقطع أيديهم وأرجلهم من خلاف› 
وهذا هو الأظهر مبالغة منه في تحذير القوم عن قبول دين موسى عليه السلام . وقال آخرون: إنه 
لم يقع من فرعون ذلك» بل استجاب الله تعالى لهم الدعاء في قولهم : ترقا ملين © لأنهم 
سألوه تعالى أن يكون توفيهم من جهته لا بهذا القتل والقطع وهذا الاستدلال قريب . 


الآية رقم )۱٢٦٢-٣٢۲٣(‏ ۰۹ 
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ثم حكى تعالى عن القوم ما لا يجوز أن يقع من المؤمن عند هذا الوعيد أحسن منه» وهو 
قولهم لفرعون: 3 رما َم َا الا أت َامَنَا بات ر لا تن فبينوا أن الذي كان منهم لا 
يوجب الوعيد ولا إنزال النقمة بهم» بل يقتضي خلاف ذلك» وهو أن يتأسى بهم في الإقرار 
بالحق والاحتراز عن الباطل عند ظهور الحجة والدليل . يقال: نقمت أنقم إذا بالغت في كراهية 
الشيء» وقد مر عند قوله : 3 اهل الکن هل تنقمون هنآ # [المائدة: ۹مم قال ابن عباس : يريد ما 
أتينا بذنب تعذبنا عليه إلا أن آمنا بآيات ربنا. والمراد: ما أتى به موسى عليه السلام من 
المعجزات القاهرة التي لا يقدر على مثلها إلا الله تعالى . 

ثم قالوا: ل ربكا اع کِا سا4 معنی الإفراغ في اللغة الصب . يقال: درهم مُفرّغ إذا كان 
مصبوبًا في قالبه ولیس بمضروب؛ وأصله من إفراغ الإناء وهو صب ما فيه حتى يخلو الإناء وهو 
من الفراغء فاستعمل في الصبر على التشبيه بحال إفراغ الإناء . قال مجاهد : المعنى صب علينا 
الصبر عند الصلب والقطع» وفي الآية فوائد : 

الفائدة الأولى: [ أفرم بَا صر أكمل من قوله : أنزل علينا صبرّاء لأنا ذكرنا أن إفراغ الإناء 
هو صب ما فيه بالكلية» فكأنهم طلبوا من الله كل الصبر لا بعضه . 

والفائدة الثانية: أن قوله # ےئ مذكور بصيغة التنكيرء وذلك يدل على الكمال والتمام أي 
صبرا كاملا تامّا كقوله تعالی : ودم سے النّاس َل حير وریر:, ہہ أي على حياة كاملة 
تامة . 

والفائدة الثالئة:إن ذلك الصبر من قبلهم ومن أعمالهم» ثم إنهم طلبوه من الله تعالى» وذلك 
يدل على أن فعل العبد لا یحصل إلا بتخليق الله وقضائه . قال القاضي : إنما سألوه تعالی 
الألطاف التي تدعوهم إلى الثبات والصبرء وذلك معلوم في الأدعية . 

والجواب : هذا عدول عن الظاهرء ثم الدليل يأباه» وذلك لأن الفعل لا یحصل إلا عند 
حصول الداعية الجازمة وحصولها ليس إلا من قبل الله عز وجل» فيكون الكل من الله تعالى . 

وأما قوله: 9 برقا ملي فمعناه توفنا على الدين الحق الذي جاء به موسى عليه السلام . 

وفيه مسالتان: 

المسألة الأولى : احتج أصحابنا على أن الإيمان والإسلام لا يحصل إلا بخلق الله تعالیء 
ووجه الاستدلال به ظاهر. والمعتزلة يحملونه على فعل الألطاف والكلام عليه معلوم مما 

المسألة الثانية : احتج القاضي بهذه الآية على أن الإيمان والإسلام واحد. فقال: إنهم قالوا 
أولا #َامَنًا بيت رب ثم قالوا ثانيًا: < ونا ملي فوجب أن يكون هذا الإسلام هو ذاك 


ےھ 


الإيمان» وذلك يدل على أن أحدهما هو الآخرء والله أعلم . 


الآيه رقم (۱۲۷ء 1۲۸( ٤<‏ 


aK oO ررد يرع‎ Al LA A وموم‎ RI ہے ے‎ ۰ . ٠ 
قوله تعالى: وتال آلا من قور فرعون أتذر موسیٰ وفومة لِيِفْسِدُوا فى الأرضٍ‎ 

ر رر ر رع ہے ےرشیے رر { وم رمو مام .ص o‏ | مارج م ير 
ويذرك وءالهتك قال سنقيل أبناءم وستی۔ زساءهم وَإنا فوقھم قلهروت ® 
ص 7ھ صمي ص ٥‏ سس رو اة م2 کے ک6 2 ص م سم - 
قال موی لقومہ سیوا يله واصیرةا اک الارض لو ڈورٹھسا من ياء ور 


ا ۳ھ مه تت © 4 


ال ار و ر دحل 
سبيله فقال قومہ له : * اَندر مُومى وَقَوْمةُ ليوا في الْأرْضِ4 . 

واعلم أن فرعون كان كلما رأى موسى خافه أشد الخوف» فلهذا السبب لم يتعرض له إلا أن 
قومه لم يعرفوا ذلك» فحملوه على أخذه وحبسه . وقوله : * يقر دوأ فى الأرّض# أي يفسدوا على 
الناس دينهم الذي كانوا عليه» وإذا أفسدوا عليهم أديانهم توسلوا بذلك إلى أخذ الملك . 

أما قوله: :یر4 فالقراءة المشهورة فيه * وَيَرَرَكَ # بالنصب . وذكر صاحب (الكشاف) : فيه 
ثلاثة أوجه : أحدها: أن يكون قوله : ر42 عطفًا على قوله : * انی وا لأنه إذا تركهم ولم 
يمنعهم»ء كان ذلك مؤديا إلى تركه وترك آلهتهء فكأنه تركهم لذلك . وثانيها: أنه جواب 
للاستفهام بالواو» وكما يجاب بالفاء مثل قول الحطيئة : 

أ الد جارك ويكوق ان EET‏ المَودَةُ والاخاغ؟ ۷۷ 

والتقدير: أتذر موسى وقومه ليفسدوا في الأرض فيذرك وآلهتك . قال الزجاج : والمعنى 
أيكون منك أن تذر موسى وأن يذرك موسی؟ وثالٹھا : النصب بإضمار أن تقديره: أتذر موسى 
وقومه ليفسدوا وأن يذرك وآلهتك؟ قال صاحب (الكشاف) : وقرئ (ويذرّك وءالهتك) بالرفع 
عطفا على (أتذر) بمعنى أتذره ويذرك؟ أي انطلق له» وذلك يكون مستأنفا أو حالا على معنى 
أتذره وهو يذرك وإلهتك؟ وقرأ الحسن (ويذرك) بالجزم» وقرأ أنس (ونذرك) بالنون والنصب» 
أي يصرفنا عن عبادتك فنذرها . 

وأما قوله: 3 الهس قال أبو بكر الأنباري : كان ابن عباس ینکر قراءة العامةء ويقرأ 
(وإلاهتك) أي عبادتك» ويقول إن فرعون كان يعبّد ولا يعبّد» قال ابن عباس : أما قراءة العامة 
(وآلهتك) فالمراد جمع إله» وعلى هذا التقدير : فقد اختلفوا فيه . فقيل إن فرعون كان قد وضع 
لقومه أصنامًا صغارّاء وأمرهم بعبادتها . وقال : انا ردك الل * [النازعات : 4 ؟]) ورب هذه الأصنام» 


(١)الحطيبّة‏ هو : جرول د بن أوس بن مالك العبسي » أبو مليكة ۰؟-٤٥8ھ/؟-٦٦٣مء‏ شاعر محضرم أدرك الجاهلية 
والإسلام . كان هجاءً عنيمًا» لم يكد يسلم من لسانه أحد» وهجا أمه وأباه ونفسه . وأكثر من هجاء الزبرقان بن بدرں 
فشكاه إلى عمر بن الخطاب» فسجنه عمر با مدینةء فاستعطفه بأبیات ء فأخرجه ونہاہ عن هجاء الناس . 
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فذلك قوله : أا ریم الل [النازعات: ؛) وقال الحسن: كان فرعون يعبد الأصنام . وأقول : 
الذي يخطر ببالي إن فرعون إن قلنا: إنه ما كان كامل العقل لم یجز في حكمة الله تعالى إرسال 
الرسول إليه» وإن كان عاقلا لم يجز أن يعتقد في نفسه كونه خالقًا للسموات والأرض» ولم يجز 
في الجمع العظيم من العقلاء أن يعتقدوا فيه ذلك لأن فساده معلوم بضرورة العقل . بل الأقرب 
أن يقال : إنه كان دهريًا ینکر وجود الصانع» وكان يقول: مدبر هذا العالم السفلي هو الکواکب ؛ 
وأما المجدي في هذا العالم للخلقء ولتلك الطائفة والمربي لهم فهو نفسهء فقوله: "انا ريك 
أل [النازعات : ٤‏ أي مربيكم والمنعم عليكم والمطعم لكم . وقوله: لما طَلِمَتُ لُک ين لي 
عبر € [القصص : ۳۸ أي لا أعلم لكم أحدًا يجب عليكم عبادته إلا أناء وإذا كان مذهبه ذلك لم 
یبعد أن يقال إنه كان قد اتخذ أصنامًا على صور الكواكب» ويعبدها ويتقرب إليها على ما هو دين 
عبدة الكواكب وعلى هذا التقدیر : فلا امتناع في حمل قوله تعالى : #وَيدَرَكَ وميك » على 
ظاهره» فهذا ما عندي في هذا الباب» والله أعلم . 

واعلم أن على جميع الوجوه والاحتمالات فالقوم أرادوا بذكر هذا الكلام حمل فرعون على 
أخذ موسى عليه السلامء وحبسه»ء وإنزال أنواع العذاب به» فعند هذا لم يذكر فرعون ما هو 
حقيقة الحال وهو كونه خائفًا من موسی عليه السلام . ولكنه قال : ٭وستقیل نہ وس نام 


یٹ کے ےد 


وَإِنَّا دوه تهرُورت * . 

وفيه مسائل: 

المسألة الأولى : قرأ نافع وابن كثير (ستَقَتّل) بفتح النون والتخفیف: والباقون بضم النون 
والتشديد على التكثير . يعني أبناء بني إسرائيل ومن آمن بموسى عليه السلام . 

المسألة الثانية : أن موسى عليه السلام إنما يمكنه الإفساد بواسطة الرهط والشيعة فنحن نسعى 
في تقليل رهطه وشيعته» وذلك بأن نقتل أبناء بني إسرائيل ونستحيي نساءهم . ثم بیّن أنه قادر 
على ذلك بقوله: #وَإِنًا مَوْقَهُمْ هرو 4 والمقصود منه ترك موسى وقومهء لا من عجز 
وخوفء ولو أراد به البطش لقدر عليه كأنه يوهم قومه أنه إنما لم يحبسه ولم يمنعه لعدم التفاته 
إليه ولعدم خوفه منه . واختلف المفسرونء فمنهم من قال : كان يفعل ذلك كما فعله ابتداء عند 
ولادة موسى» ومنهم من قال بل منع منه» واتفق المفسرون على أن هذا التهديد وقع في غير 
الزمان الأول ثم حكى تعالى عن موسى عليه السلام أنه قال لقومه : سکیٹ بال وأصيروأ 4 
وهذا يدل على أن الذي قاله الملأ لفرعون» والذي قاله فرعون لهم قد عرفه موسى عليه السلام 
ووصل إليه» فعند ذلك فال لقومه آشکییٹا با اضرا إرك الْيْضَ ب ورا من یکاہ ن 
عادو وَالْميبَةٌ لْمتّقت € فههنا أمرهم بشيئين وبشّرهم بشيئين . أما اللذان أمر موسى عليه 
السلام بهما؛ فالأول : الاستعانة بالله تعالى . والثاني : الصبر على بلاء الله . وإنما أمرهم أولا 
بالاستعانة بالله وذلك لان من عرف أنه لا مدبر في العالم إلا الله تعالی انشرح صدره بنور 


الآية رقم ٤ )۱٢۲۹(‏ 
معرفة الله تعالى وحينئذ يسهل عليه أنواع البلاء» ولأنه يرى عند نزول البلاء أنه إنما حصل 
بقضاء الله تعالى وتقديره. واستعداده بمشاهدة قضاء الله» خفف عليه أنواع البلاء» وأما اللذان 
بشر بهما؛ فالأول: قوله: # اک الس یہ بورٹھسا من يسآ من اد4 وهذا إطماع من 
موسى عليه السلام قومه في أن يورثهم الله تعالى أرض فرعون بعد إھلاکەء وذلك معنى 
الإرث» وهو جعل الشيء للخلف بعد السلف . والثاني : قوله : «وَالْمِبَةٌ سيت( فقيل : 
المراد أمر الآخرة فقط. وقيل ھ0 : الفتحء والظفر ؛ والنصر على 
الأعداءء وقيل المراد مجموع الأمرين» وقوله : لا فين إشارة إلى أن كل من اتقى الله تعالى 

وخافه فالله يعينه في الدنيا والآخرة . 


م کہ 2 ٤ک‏ 


ا سم E‏ سے ا اہ م۶۶ 
قوله تعالى ا قالو أوذينًا ین قبل أن ت ارين کو تا اال رک 
رھ يہ و ١‏ ک ال لله . ١‏ سے اص سملن 

أن هللت عدَوَکم ل ب لاض مط ڪي تعملون @ 4 

اعلم أن قوم موسى عليه السلام» لما سمعوا ما ذكره فرعون من التهديد والوعيد خافوا 
ا سیسات ا ضس کے رس 
زی ایز کی اسر یق اسر روس ای ی 
تعالى موسی عليه السلام قوي رجاؤهم في زوال تلك المضار والمتاعب ؛ فلما سمعوا أن فرعون 
أعاد التهديد مرة ثانية عظم خوفهم وحزنهمء فقالوا هذا الکلام . 
كفرهم؟ 

والجواب : أن موسى عليه السلام لما جاء وعدهم بزوال تلك المضار فظنوا أنها تزول على 
الفور. فلما رأوا أنها ما زالت» رجعوا إليه في معرفة كيفية ذلك الوعد فبيّن موسى عليه السلام 
أن الوعد بإزالتها لا يوجب الوعد بإزالتها في الحال» وبين لهم أنه تعالى سينجز لهم ذلك الوعد 
في الوقت الذي قدره لەء والحاصل أن هذا ما كان بنفرة عن مجيء موسى عليه السلام بالرسالة؛ 
بل استكشافا لكيفية ذلك الوعد» والله أعلم . 

واعلم أن القوم لما ذكروا ذلك قال موسى عليه السلام : #عمسئ ربكم قال سيبويه : (عسى) 
طمع وإشفاق . قال الزجاج : وما يطمع الله تعالى فيه فهو واجب . 

ولقائل أن يقول: هذا ضعيف لأن لفظ (عسى) ههنا ليس كلام الله تعالى بل هو حكاية عن كلام 
موسى عليه السلام» إلا أنا نقول مثل هذا الكلام إذا صدر عن رسول ظهرت حجة نبوته عليه 
الصلاة والسلام بالمعجزات الباهرة أفاد قوة النفس وأزال ما خامرها من الانكسار والضعف 
فقوٌی موسى عليه السلام قلوبهم بهذا القول وحقق عندهم الوعد ليتمسكوا بالصبر ويتركوا 


الجزع المذموم ثم بيّن بقوله : «قِبَنظرَ َيب تَعْمَلُونَ 4 ما يجري مجرى الحث لهم على 
التمسك بطاعة الله تعالى . 

واعلم أن النظر قد يراد به النظر الذي يفيد العلم . وهو على الله محال» وقد يراد به تقليب 
الحدقة نحو المرئي التماسًا لرؤيته . وهو أيضًا على الله محال» وقد يراد به الانتظار . وهو أيضًا 
على الله محال» وقد يراد به الرؤية» ويجب حمل اللفظ ههنا عليها . قال الزجاج : أي يرى ذلك 
بوقوع ذلك منكم لان الله تعالى لا يجازيهم على ما يعلمه منھمء وإنما يجازيهم على ما يقع 
ا سے ار 

فان قيل: إذا حملتم هذا النظر على الرؤية لزم الإشكالء لأن الفاء في قوله: #إفنظر » 
للتعقيب فيلزم أن تكون رؤية الله تعالى لتلك الأعمال متأخرة عن حصول تلك الأعمال» وذلك 
يوجب حدوث صفة الله تعالى . 

قلنا: تعلق رؤية الله تعالى بذلك الشيء نسبة حادثة والنسب والإضافات لا وجود لها فى 
SL‏ سم حصي ۱ 


ا خر یت موم ت 


e 007‏ ا ۸۵۸1 دغ غ i‏ : هادف ان شر سئه 
بك د ا مت اراس م را 
سیفجور ہی رس عسیٰ رکا أن بُھللک 


عدو # [الأعراف : ۱۲۹] لا جرم بدأههنا بذكر ما أنزله بفرعون وبقومه میں کے 
حال» إلى أن وصل الأمر إلى الهلاك تنبيهًا للمكلفين على الزجر عن الكفر والتمسك بتكذيب 


الرسل» خوفا من نزول هذه المحن بهم . فقال: وقد حل ا ءال فَعَوْنَ اَي وفي الآية 
مسائل: 

المسألة الأولى : السنين جميع السنة» قال أبو علي الفارسي : السنة على معنيين : أحدهما: 
يراد بها الحول والعامء والآخر يراد بها الجدب وهو خلاف الخصب فمما أريد به الجدب هذه 
الآبة وقوله ٹا : للْمٌء الها لهم ہنی" ينين يُوسُفَ» 7 وقول عمر رضي الله عنه : إنا لا 
نقع في عام السنةء فلما كانت السنة يعني بها الجدب؛ اشتقوا منها كما يشتق من الجدب . 
ويقال: أسنتواء كما يقال: أجدبوا. قال الشاعر : 


)١(‏ متفق عليه : أخرجه البخاري في كتاب (التفسير)» باب : (سورة آل عمران)» باب : (ليس لك من الأمر شىء) 
(۷/۸)ء حديث رقم )]٦٦٤(‏ من طريق إبراهيم بن سعد... به» ومسلم في كتاب (المساجد)» باب: 
(استحباب القنوت في جميع الصلاة) (۱/ )٦٦۷ /٥٦٦/۲۹٤٢‏ من طريق يونس . . . به» كلاهما (إبراهيم بن سعد» 
يونس) عن الزهري . . 


الآية رقم ٥ )۱٢١۱۱۱۳۰(‏ 
وَرجَالٌ مَكَةَ مِسنتونٌ عجاف" 
قال أبو زيد: بعض العرب تقول : هذه سنین ورأيت سنيئًاء فتعرب النون. ونحوه . قال الفراء : 


دعانى من نجد فإن سنیئه لعب بنا وشيبننا قروا 
قال الزجاج: السنين في كلام العرب الجدوب ؛ يقال : مستهم السنة ومعناه: جدب السنة . 
وشدة السئة . 


إذا عرفت هذا فنقول: قال المفسرون: خد ءال ورَعَوْنَ سيين 4 يريد الجوع والقحط عاما 
بعد عام » فالسنون لأهل البوادي ونس مَنَ أَلثَّمرتِ 4 لأهل القرى . 

ثم قال تعالى: «لمَلَمُرْ ید کرود) 

وفيه مسألتان: 

المسألة الأولى: ظاهر الآية أنه تعالى إنما أنزل عليهم هذه المضار لأجل أن يرجعوا عن 
طريقة التمرد والعناد إلى الانقياد والعبودیةء وذلك لأن أحوال الشدة ترقق القلب وترغب فيما 
عند الله والدليل عليه قوله تعالى : #وَإدًا مک ار في لیر مل من تشد إل يذ [الإسراء: 1٦۷‏ 
وقوله : #وَإدًا مه ألشّنّ قدو دعا عریض ‏ [فصلت: ]٥٤‏ . 

المسألة الثانیة : قال القاضي : هذه الآية تدل على أنه تعالى فعل ذلك إرادة منه أن يتذكرواء لا 
أن يقيموا على ما هم عليه من الكفر . 

أجاب الواحدي عنه: بأنه قد جاء لفظ الابتلاء والاختبار في القرآنء لا بمعنى أنه تعالى 
یمتحنھمء لأن ذلك على الله تعالى محال» بل بمعنی أنه تعالى عاملهم معاملة تشبه الابتلاء 
والامتحانء فكذا ههناء والله أعلم . 

ثم بيّن تعالى أنهم عند نزول تلك المحن عليهم يقدمون على ما يزيد في كفرهم ومعصيتهم 


فقال: ادا جاءنهم اه مَالُوأ تا مذو * قال ابن عباس : يريد بالحسنة العشب والخصب 
5 1 ہے ٠ ٠‏ سے AEN,‏ * 
والثمار والمواشي والسعة في الرزق والعافية والسلامة #إقالوأ نا هذِوء 4 أي نحن مستحقون على 
العادة التي جرت من كثرة نعمنا وسعة أرزاقناء ولم يعلموا أنه من الله فيشكروه عليه ويقوموا 
و 


بیو يموسى ومن مَعَدَء € أي يتشاءموا به . ويقولوا إنما أصابنا هذا الشر بشؤم موسى وقومه. 


( هذا البيت لابن الزيدي وتقدمت ترحمته . 

(0 البيت للشاعر الصمة القشيري وهو الصمة بن عبد الله بن الطفيل بن قرة القشيري» من بنی عامر بن 
صعصعةء من مضر . ؟ - 460ه/ ؟ - 17لام» شاعر غزل بدوي» من شعراء العصر الأموي» ومن العشاق المتيمين» 
كان يسكن بادية العراق» وانتقل إلى الشام . ثم خرج غازيًا يريد بلاد الديلم» فمات في طبرستان . 


٦‏ سورة الأعراف 
والتطیر التشاؤم في قول جميع المفسرين وقوله : # يبروا هو في الأصل يتطيرواء أدغمت التاء 
فى الطاءء لأنهما من مكان واحد من طرف اللسان وأصول الثنايا وقوله : # الا إِنَّمَا طَثْرَهُمْ عند 
ال في الطائر قولان : 


القول الأول: قال ابن عباس : يريد شؤمهم عند الله تعالى أي من قبل الله أي ي إا جاءهم 
الشر بقضاء الله وحكمهء ہو عو لت . ومثله قوله تعالی في قصة ٹ مود : قل ) طبرا پک 


۶۳ئ0 ملک عند ال4 [النمل : : ۷. 

قال الفراء : وقد تشاءمت اليهود بالنبي يي بالمدينة» فقالوا: غلت أسعارنا وقلت أمطارنا مذ 
أتاناء قال الأزهري : وقيل للشؤم طائر وطير وطيرة» لأن العرب كان من شأنها عيافة الطير 
وزجرهاء والتطير ببارحهاء ونعيق غربانهاء وأخذها ذات اليسار إذا أثاروهاء فسموا الشؤم طيرًا 
طائرًا وطيرة لتشاؤمهم بها . 

ثم أعلم الله تعالى على لسان رسوله أن طيرتهم باطلة» فقال: ١لأطِيَرَةَ‏ وَلاً مَام» ”'' وكان 
النبي بي يتفاءل» ولا یتطیر . وأصل الفأل الكلمة الحسنة» وكانت العرب مذهبها في الفأل 
والطيرة واحد» فأثبت النبي بي الفأل وأبطل الطيرة قال محمد الرازي رحمه الله : ولا بد من 
ذكر فرق بين البابین . والأقرب أن يقال: إن الأرواح الإنسانية أصفى وأقوى من الأرواح البهيمية 
والطيرية . فالكلمة التي تجري على لسان الإنسان يمكن الاستدلال بها بخلاف طيران الطيرء 
و یلم ہو مي امور ال ا حل بی ہت I‏ 

القول الثاني : في تفسير الطائر قال أبو عبيدة: لال إِنَمَا رهم ند أن أي حظهم . وهو ما 
روي عن ابن عباس رضي الله عنهما أنه قال: إنما طائرهم ما قضي عليهم وقدر لهم والعرب 
تقول : أطرت المال وطيرته بين القوم فطار لكل منهم سهمه . أي حصل له ذلك السهم . 

واعلم أن على كلا القولين» المعنی : أن كل ما يصيبهم من خير أو شر فهو بقضاء الله تعالى 
وبتقديره #ولكنَّ رهم لا يَمَلَمُونِ4 أن الكل من الله تعالى» وذلك لأن أكثر الخلق يضيفون 
الحوادث إلى الأسباب المحسوسة ويقطعونها عن قضاء الله تعالی وتقديره» والحق أن الكل 
من اللهء لأن كل موجود» فهو إما واجب الوجود لذاته أو ممكن لذاته» والواجب واحد وما 
سواه ممکن لذاته» والممكن لذاته لا يوجد إلا بإيجاد الواجب لذاته» وبهذا الطريق يكون الكل 
من الله فإسنادها إلى غير الله يكون جهلاً بكمال الله تعالى . 


؛)۲٦۹‎ /۱( صحيح : أخرجه ابن ماجه في (سننه) (۲/ ۱۱۷۱)؛ حديث رقم (۳۵۳۹)؛ وأحمد في (مسنده)‎ )١( 
من طريق سماك» عن عكرمة» عن ابن عباس » قال : قال رسول الله گل . . . به» وانظر:‎ )١575( حدیث رقم‎ 
.)۷۸۲( الصحيحة للألباني‎ 

( حديث كان يحب الفأل تقدم تخريجه . 


الآية رقم (۱۳۲ (۱٣٣‏ اک 


قوله تعالی: هإوَقَالواً مھا ایتا يو من کایتر مَس پا هَمَا ن لَك بیت 
سانا عله ألطوقان ولرد وََلقُنَلَ وَالصَّمَلءَ وَلام لي مُتَصَلتِ فاشتكا 
واا وا جرت © 4 

اعلم أنه تعالى حكى عنهم في الایة الأولى أنهم لجهلهم أسندوا حوادث هذا العالم لا إلى 
قضاء الله تعالى وقدره» فحکی عنهم في هذه الآية نوعًا آخر من أنواع الجهالة والضلالة» وهو 
أنهم لم يميزوا بين المعجزات وبين السحر» وجعلوا جملة الایات مثل انقلاب العصا حیة من 
باب السحر منهم . وقالوا لموسى : إنا لا نقبل شيئًا منها ألبتة . 

وفی الآية مسائل: 

المسألة الأولى : في كلمة (مهما) قولان : الأول: أن أصلها (ماما) الأولى هي (ما) الجزاءء 
والثانیة هي التي تزاد توکیڈا للجزاءء كما تزاد في سائر حروف الجزاءء كقولهم: إما ومما 
وكيفما قال الله تعالى : لما لتْمَفمهُم © [الأنفال: ٠ه]‏ وهو کقولك : إن تثقفنهمء ثم أبدلوا من ألف 
(ما) الأولى (ها) كراهة لتكرار اللفظ ء فصار (مهما) هذا قول الخليل والبصريين . والثاني : وهو 
قول الكسائي الأصل (مه) التي بمعنى الكف» أي اكفف دخلت على (ما) التي للجزاء كأنهم 
قالوا اكفف ما تأتنا به من آية فهو كذا وكذا. 

المسألة الثانية : قال ابن عباس : أن القوم لما قالوا لموسى : مهما أتيتنا بآية من ربك» فهي 
عندنا من باب السحرء ونحن لا نؤمن بها ألبتة» وكان موسى عليه السلام رجلاً حدیداء فعند 
ذلك دعا عليهم فاستجاب الله لەء فأرسل عليهم الطوفان الدائم ليلا ونهارًا سبنًا إلى سبت» 
حتی كان الرجل منهم لا يرى شمسا ولا قمرًا ولا يستطيع الخروج من داره وجاءهم الغرق» 
فصرخوا إلى فرعون واستغاثوا به» فأرسل إلى موسى عليه السلام وقال: اكشف عنا العذاب فقد 
صارت مصر بحرًا واحدّاء فإن كشفت هذا العذاب آمنا بك» فأزال الله عنهم المطر وأرسل 
الرياح فجففت الأرض» وخرج من النبات ما لم يروا مثله قط . فقالوا: هذا الذي جزعنا منه خير 
لنا لکنا لم نشعر . فلا والله لا نؤمن بك ولا نرسل معك بني إسرائيل فنكثوا العهد. فأرسل الله 
عليهم الجرادء فأكل النبات وعظم الأمر عليهم حتى صارت عند طيرانها تغطي الشمس» ووقع 
بعضها على بعض في الأرض ذراعًاء فأكلت النبات» فصرخ أهل مصرء فدعا موسى عليه 
السلام فأرسل الله تعالى ريحًا فاحتملت الجراد فألقته في البحرء فنظر أهل مصر إلى أن بقية من 
كلئهم وزرعهم تكفيهم . فقالوا: هذا الذي بقي يكفينا ولا نؤمن بك . فأرسل الله بعد ذلك 
عليهم القمل» سبتا إلى سبت» فلم يبق في أرضهم عود أخضر إلا أكلته» فصاحوا وسأل موسى 
عليه السلام ربەء فأرسل الله عليها ريحًا حارة فأحرقتهاء واحتملتها الريح فألقتها في البحرء 


۸ سورة الأعراف 


فلم یؤمنواء فأرسل الله عليهم الضفادع بعد ذلك فخرج من البحر مثل الليل الدامس ووقع في 
الثياب والأطعمة» فكان الرجل منهم يسقط وعلى رأسه ذراع من الضفادع» فصرخوا إلى موسى 
عليه السلام» وحلفوا بإلهه لئن رفعت عنا هذا العذاب لنؤمنن بك» فدعا الله تعالی فأمات 
الضفادع » وأرسل عليها المطر فاحتملها إلى البحرء ثم أظهروا الكفر والفساد» فأرسل الله 
عليهم الدم فجرت أنهارهم دما فلم يقدروا على الماء العذب ء وبنو إسرائيل يجدون الماء العذب 
الطيب حتى بلغ منهم الجهد» فصرخوا ورکب فرعون وأشراف قومه إلى أنهار بني إسرائيل 
فجعل يدخل الرجل منهم النهر فإذا اغترف صار في يده دما ومكثوا سبعة أيام في ذلك لا يشربون 
إلا الدم. فقال فرعون: لين كفت عَنّا الجر [الاعرف: 4ع إلى آخر الآية» فهذا هو القول 
المرضي عند أكثر المفسرين› وقد وقع في أكثرها اختلافات . أما الطوفان» فقال الزجاج : 
الطوفان من كل شيء ما كان كثيرًا محيطا مطبقًا بالقوم كلهم» كالغرق الذي يشمل المدن 
الكثيرة» فإنه يقال له طوفان» وكذلك القتل الذريع طوفان» والموت الجارف طوفان. وقال 
الأخفش : هو فعلان من الطوف» لأنه يطوف بالشيء حتى يعم . قال: وواحده في القياس 
طوفانه . وقال المبرد: الطوفان مصدر مثل «الرُّجْحَان والنْقْصَان) فلا حاجة إلى أن يطلب له 
ادا ْ 

إذا عرفت هدا فنقول: الأكثرون على أن هذا الطوفان هو المطر الكثير على ما رويناه عن ابن 
عباس » وقد روى عطاء عنه أنه قال : الطوفان هو الموت» وروى الواحدي رحمه الله بإسناده 
خبرًا عن النبي يلا أنه قال : «الطُوفَانُ هُوَ الْمَوْتُ؛ وهذا القول مشكل لأنهم لو أميتوا لم يكن 
لإرسال سائر أنواع العذاب عليهم فائدة» بل لو صح هذا الخبر لوجب حمل لفظ الموت على 
حصول أسباب الموت» مثل المطر الشديد والسيل العظيم وغيرهماء وأما الجرادء فهو معروف 
والواحدة جرادة. ونبت مجرود قد أكل الجراد ورقه . وقال اللحياني : أرض جردة ومجرودة قد 
لحسها الجرادء وإذا أصاب الجراد الزرع قيل جرد الزرع وأصل هذا كله من الجردء وهو أخذك 
الشيء عن الشيء على سبيل النحت والسحقء» ومنه يقال للثوب الذي قد ذهب وبره جرد وأرض 
جر ا يها عدر ا فقن اا قدي فقيل بهو اش المار لی ذأ افش 
وهي بنات الجراد» وعن سعيد بن جبير كان إلى جنبهم كثيب أعفر فضربه موسى عليه السلام 
بعصاه فصار قملا . فأخذت في أبشارهم وأشعارهم وأشفار عيونهم وحواجبهم. ولزم جلودهم 
كأنه الجدري؛ فصاحوا وصرخوا وفزعوا إلى موسى فَرَفِعَ عنھمء فقالوا: قد تيقنا الآن أنك 
ساحر عليم . وعزة فرعون لا نؤمن بك أبداء وقرأ الحسن (والقَّمْلَ) بفتح القاف. وسكون 
المیم . يريد القمل المعروف . وأما الدم فما ذکرناہ. ونقل صاحب (الكشاف) أنه قيل : 
سلط الله عليهم الرعاف . وروي أن موسی عليه السلام مكث فيهم بعد ما غلب السحرة عشرين 
سنة يريهم هذه الآيات . 


۹ (۱٢۵ ,۱۳١( الآية رقم‎ 


وأما قوله تعالى: “9 حَايتٍ مُقَصَّدَتٍ © ففيه وجوه : أحدها : تم کت * أي مبينات ظاهرات لا یشکل 
على عاقل أنها من آيات الله التي لا يقدر عليها غیرہء وثانيها: #مُتَصّدْتِ4 أي فصل بين بعضها 
وبعض بزمان يمتحن فيه أحوالهم وينظر أيقبلون الحجة؟ والدليل : أو يستمرون على الخلاف 
والتقليد. قال المفسرون: كان العذاب يبقى عليهم من السبت إلى السبت» وبين العذاب إلى 
العذاب شهرء فهذا معنى قوله: يات مُتَمّكيِ4 قال الزجاج: وقوله: ٤ث‏ منصوبة على 
الحال. وقوله: #دَأسْتَكْبرَا» يريد عن عبادة الله واا رما رر مصرين على الجرم 
والذنب . ونقل أيضا أن هذه الأنواع المذكورة من العذاب كانت عند وقوعها مختصة بقوم 
فرعون» وكان بنو إسرائيل منها في أمان وفراغ » ولا شك أن كل واحد منها فهو في نفسه معجز »› 
واختصاصه بالقبطى دون الإسرائيلى معجز آ 

فإن قال قائل: لما علم الله تعالى من حال أولئك الأقوام أنهم لا یؤمنون بتلك المعجزات» 
فماأالفائدۃ في تواليها وإظهار الکثیر منھا؟ وأيضًا فقوم محمد يله طلبوا المعجزات فما أجيبوا 
فما الفرق . 

والجواب : أما على قول أصحابنا فيفعل الله ما يشاء ويحكم ما يريد» وأما على قول المعتزلة 
في رعاية الصلاح» فلعله علم من قوم موسى أن بعضهم كان يؤمن عند ظهور تلك المعجزات 
الزائدة» وعلم من قوم محمد يله أن أحدًا منهم لا يزداد بعد ظهور تلك المعجزات الظاهرة إلا 
كفرًا وعنادّاء فظهر الفرق» والله أعلم . 
5000 01 ديد مہم وو مس ۳ھ م وى بس ریہ ے ساس 
قوله تعالی: ‏ وَلما وقع عَلَيَهمُ اَلِجِر قا أ يتمومى ادع لا ربك يما عہد عندك 
لین كَنَفْتَ عَنَا اد نوي لك ولرل ملك بن نویل © فكب 


ج صر 


ڪشفتا عنهم اللحر لل أجل هم بللغوه إا هم كو © 4 
0 9 1ی 
سورة البقرة وهو اسم للعذاب؛ ثم إنهم اختلفوا ف في المراد بهذا الرجز فقال بعضهم : إنه عبارة 
عن الأنواع الخمسة المذكورة من العذاب الذي كان نازلا بهم . وقال سعيد بن جبير (الرجز) ' 
معناہ : الطاعون وهو العذاب الذي أصابهم فمات به من القبط سبعون ألف إنسان في يوم واحد» _ 
فتركوا غير مدفونين» واعلم أن القول الأول أقوى لأن لفظ 19 مر لفظ مفرد محلي بالألف' 
واللام فينصيرف إلى المعهود السابق» وههنا المعهود السابق هو الأنواع الخمسة التي تقدم 
ذكرهاء وأما غيرها فمشكوك فيه» فحمل اللفظ على المعلوم أولى من حمله على المشكوك فيه . 
إذا عرفت هذا فنقول: إنه تعالى بيّن ما كانوا عليه من المناقضة القبيحة» لأنهم تارة يكذبون 
موسى عليه السلامء وأخرى عند الشدائد يفزعون إليه فزع الأمة إلى نبيها ويسألونه أن يسأل ريه 
رفع ذلك العذاب عنھمء وذلك يقتضي أنهم سلموا إليه كونه نبيًا مجاب الدعوة» ثم بعد زوال 
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تلك الشدائد يعودون إلى تكذيبه والطعن فيه وأنه إنما يصل إلى مطالبه بسحره» فمن هذا الوجه 
يظهر أنهم يناقضون أنفسهم في هذه الأقاويل . 

وأما قوله تعالى حكاية عنهم: اع لا رَيّكَ يما عَهِدَ عِندَكَ 4 فقال صاحب (الکشاف): ما في 
قوله : #يمَا عهد عِندَكَ 4 مصدرية والمعنی : بعهده عندك وهو النبوة؛ وفي هذه الباء وجهان : 

الوجه الأول : أنها متعلقة بقوله : ادم گنا رَيّكَ 4 والتقدیر أذ أا متوسلا إليه بعهده عندك . 

والوجه الثاني : في هذه الباء أن تكون قسمًا وجوابها قوله: وَين أكَ 4 أي أقسمنا 
بعهد الله عندك لين كُمَّنْتَ عدا اِيْجْرَ نو آكَ 4 وقوله: وسل معلک بن إِسْريديلَ 4 
كانوا قد أخذوا بني إسرائيل بالكد الشديد فوعدوا موسى عليه السلام على دعائه بكشف العذاب 
عنهم الإيمان به والتخلية عن بني إسرائيل وإرسالهم معه يذهب بهم أين يشاء . وقوله: تكلم 
كَنَننا عنم أليَمْرَ إل أجل هم بلِهُوهُ 4 المعنى أنا ما أزلنا عنهم العذاب مطلفًاء وما كشفنا 
عنهم الرجز في جميع الوقائع» بل إنما أزلنا عنهم العذاب إلى أجل معين» وعند ذلك الأجل لا 
نزيل عنهم العذاب بل نهلكهم به وقوله : دا هم يَنَكْنُونَ 4 هو جواب لما يعني فلما كشفنا عنهم 
فاجئوا النكث وبادروه ولم يؤخروه كما كشفنا عنهم تكثوا . 

واعلم أن المعنى أنه تعالى» لما كشف عنهم العذاب من قبل مرات وكرات ولم يمتنعوا عن 
كفرهم وجهلهم» ثم بلغوا الأجل المؤقت انتقم منهم بأن أهلكهم بالغرق» والانتقام في اللغة 
سلب النعمة بالعذاب» واليم : البحرء قال صاحب (الكشاف) : اليم البحر الذي لا يدرك قعرہء 
وقیل : هو لجة البحر ومعظم مائه» واشتقاقه من التيمم» لان المستقين به يقصدونه وبيّن تعالى 
بقوله: امم كَذَبُأ ايتا أن ذلك الانتقام هو لذلك التكذيب . وقوله: لو ڪا َنبا 
عَنفِيتَ € اختلفوا فى الكناية فى عنها فقيل إنها عائدة إلى النقمة التى دل عليها قوله : اقا * 
الس کاو رف اتک ا غانتيوة وكين الكنا نهاكلا إلى ات وو مار 
الزجاج . قال: لأنهم كانوا لا يعتبرون بالآيات التي تنزل بهم . 

فإن قيل: الغفلة ليست من فعل الإنسان ولا تحصل باختياره فكيف جاء الوعيد على الغفلة . 

قلنا: المراد بالغفلة هنا الإعراض عن الآيات وعدم الالتفات إليهاء فهم أعرضوا عنها حتى 
صاروا كالغافلين عنها . 

فإن قيل: أليس قد ضموا إلى التكذيب والغفلة معاص كثيرة؟ فكيف يكون الانتقام لهذين دون 
غيرهما. 

قلنا: ليس في الآية بيان أنه تعالى انتقم منهم لهذين معًا دلالة على نفي ما عداه» والآية تدل 


الآية رقم (۱۲۷) د 


على أن الواجب في الآيات النظر فيهاء ولذلك ذمهم بأن غفلوا عنهاء وذلك يدل على أن التقليد 
طريق مذموم . 
قوله تعالى: اورا ألقوم ١‏ ال 2 انوا سے من ار لض وَمَعَرِيَه 
ES 1‏ مت کلمت ريك الحسیٰ علق بق اسرویل بعا صبروأ ودمرنا 

ما کات يصع فرعورث وفومٹر وما كانوأ یعرشوت ©{ 

وریپ ری وس رع : العمیٰ × رکه أن لک دوك 
لمكم في الْأرضٍ € [الأعراف . ٢‏ فههنا لما د بین تعالى إهلاك القوم بالغرق على وجه العقوبة» بين 
ما فعله بالمؤمنين من الخيرات» وهو أنه تعالى أورثهم أرضهم وديارهم فقال ن ارا القوم 
لبرت نوأ سض عون مارک لْاَرضٍ ررب # والمراد من ذلك الاستضعاف أنه كان يقتل 
أبناءهم ويستحيي نساءهم ويأخذ منهم الجزية ويستعملهم في الأعمال الشاقة» واختلفوا في في 
معنی مشارق الأرض ومغاربهاء فبعضهم حمله على مشارق أرض الشام . ومصر ومغاربهاء 
لأنها هي التي كانت تحت تصرف فرعون لعنه الله» وأيضًا قوله : ای مرکا ف ذا ٭ المراد باركنا 
فيها بالخصب وسعة الأرزاق وذلك لا يليق إلا بأرض الشام . 

والقول الثاني : المراد جملة الأرض وذلك لأنه خرج من جملة بني إسرائيل داود وسليمان وقد 
ملك الأرض› وهذا يدل على أن الأرض ههنا اسم الجنس . وقوله: ّت مث رك لشن 


کک رر 


عل ب إسرَيں # قيل المراد من كث بن 4 قوله : ورد أن من عل الت اورا يفوا ف 
رض [القصص : م إلى قوله : ما الوا يدوت رارت , ہہ والحسنى تأنيث الأحسن صفة 
للکلمةء ومعنى تمت على بني إسرائيل» مضت عليهم واستمرت» من قولهم تم عليك الأمر إذا 
مضى عليك . وقيل : معنى تمام الكلمة الحسنى إنجاز الوعد الذي تقدم بإهلاك عدوهم 
واستخلافيم في ہو سال نیہ تی سس لأن لويد لني يبقى كالشيء 
المعلق . فإذا حصل الموعود به فقد تم لك الوعد وكمل وقوله :ليما تَا 4 أي إنما حصل ذلك 
التمام بسبب صبرهم» وحسبك به حاثًا على الصبر» ودالاً على أن من قابل البلاء بالجزع 
وكله الله إليهء ومن قابله بالصبر وانتظار النصر ضمن الله له الفرج» وقرأ عاصم في رواية کک 
كلمات ريك الْحْسَيَ ) ونظيره ه الین ٤‏ ایت ری جا ۰ وقوله : تی ٭ قال الليث : 
الدمار الهلاك التام . يقال : دمر القوم يدمرون دمارًا أي هلكواء وقوله : e‏ کک عم 
عو وَقَرَمُمُ 4 قال ابن عباس : يريد الصانع 'ومَا ڪا عرشو * قال الزجاج : يقال عرش 

يعرش ويعرش إذا بني» قیل : وما كانوا یعرشون من الجنات» ومنه قوله تعالی : #جدتٍ 

معرَوِشَلتٍ #[الأنعام : : ] وقيل : وم کاووا عرشو * يرفعون من الأبنية المشيدة في السماءء 
كصرح هامان وفرعون. وقرئ رشو € بالکسر والضمء وذكر اليزيدي أن الکسر أفصحء 


ام 
ص 
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قال صاحب (الکشاف): وبلغنى أنه قرأ بعض الناس (يغرسون) من غرس الأشجار وما أحسبه إلا 
تصحيفًا منه» وهذا آخر ما ذكره الله تعالی من قصة فرعون وقومه وتكذيبهم بآیات یت 


ے ار ے بے 


قوله تعالى: ل وجوزتا بج إسلعيل البحر فاتوا أ عل قور د نون عل اضتا 
لود کال ی Fp‏ قال نکم فوم هلون © إن 
59 مر ما هم فيه وسل گا کاوا يخوت © 4 

موا سس تر ا ھت 
وديارهم أتبع ذلك بالنعمة العظمى» وهي أن جاوز بهم البحر مع السلامة» ولما بیّن تعالى في 
سائر السور كيف سيرهم في البحر مع السلامة» وذلك بأن فلق البحر عند ضرب موسى البحر 
بالعصا وجعله يبسًا بِيّن أن بني إسرائيل لما شاهدوا قومًا يعكفون على عبادة أصنامهم» جھلوا 
وارتدوا وقالوا لموسى : اجعل لنا إلهًا كما لهم آلهة» ولا شك أن القوم لما شاهدوا المعجزات 
الباهرة التي أظهرها الله تعالى لموسى على فرعون» ثم شاهدوا أنه تعالى أهلك فرعون 
وجنوده» وخص بني إسرائيل بأنواع السلامة والكرامة ثم إنهم بعد هذه المواقف والمقامات 
يذكرون هذا الكلام الفاسد الباطل كانوا في نهاية الجهل وغاية الخلاف . 

أما قوله تعالی: ل وجرا بب إِمَدَمِيلَ الْبَحرَ يقال: جاوز الوادي . إذا قطعه وخَلَّمّه وراءه 
وجاوز بغیره» عبر به وقرئ (وجُوّزنا) بمعنى : أجزنا. يقال : أجاز المكان وجوّزه بمعنى : جازه 
# اوا عل ور يَحَكْنُونَ عاج تار اَ4 قال الزجاج : يواظبون عليها ويلازمونها. يقال: لكل من 
لزم شيئًا وواظب عليه: عَکف يَعكف ويَعكف» ومن هذا قيل لملازم المسجد متعكف . وقال 
قتادة: كان أولئك القوم من لخمء وكانوا نزولا بالریف . قال ابن جریج : كانت تلك الأصنام 
تماثيل بقر وذلك أول بيان قصة العجل . 

ثم حكى تعالى عنهم أنهم لأفَالوأ یشوی امل آنا لھا گنا لح ٤ال‏ واعلم أن من 
المستحيل أن یقول العاقل لموسى : اجعل لنا إلهّا كما لهم آلهة وخالقا ومدبرّاء لأن الذي يحصل 
بجعل موسى وتقديره: لا يمكن أن يكون خالقًا للعالم ومدبرًا لەء ومن شك في ذلك لم يكن 
كامل العقل والأقرب أنهم طلبوا من موسى عليه السلام أن يعين لهم أصنامًا وتماثيل يتقربون 
بعبادتها إلى الله تعالى» وهذا القول هو الذي حكاه الله تعالى عن عبدة الأوثان حيث قالوا: ما 
تعبدھم لل یکنا ا ال رلح ر: .٠۳‏ 

چس یی :لم كان هذا القول كفرًا؟ فنقول : أجمع كل الأنبياء عليهم السلام 
على أن عبادة غير الله تعالى کفرء سواء اعتقد في ذلك الغير كونه إلها للعالم ء أو اعتقدوا فيه أن 
عبادته تقربهم إلى الله تعالى لان العبادة نهاية التعظيم› ونهاية التعظيم لا تليق إلا بمن يصدر عنه 
نهاية الإنعاء والوكرام . 


الآية رقم )٠٤١-۱۳۸(‏ ۳ 


فإن قيلفهذا القول صدر من كل بني إسرائيل أو من بعضهم؟ 

قلنا:بل من بعضھمء لأنه کان مع موسى عليه السلام السبعون المختارون وكان فيهم من 
يرتفع عن مثل هذا السؤال الباطل . 

ثم إنه تعالى حكى عن موسى عليه السلام أنه أجابهم فقال: # تک رم هو وتقرير هذا 
الجهل ما ذكر أن العبادة غاية التعظيم» فلا تليق إلا بمن يصدر عنه غاية الإنعام» وهي بخلق 
الجسم والحياة والشهوة والقدرة والعقلء وخلق الأشياء المنتفع بهاء والقادر على هذه الأشياء 
ليس إلا الله تعالى» فوجب أن لا تليق العبادة إلا به . 

فإن قانوا:إذا كان مرادهم بعبادة تلك الأصنام التقرّب بها إلى تعظيم الله تعالى» فما الوجه في 
قبح هذه العبادة؟ 

قیں,فعلی هذا التقدیر : لم يتخذوها آلهة أصلا وإنما جعلوها كالقبلة» وذلك ينافي قولهم 
# جل گنا کہا کنا لك ٤إ‏ واعلم أن (ما) في قوله: ا كياح ٤ال‏ يجوز أن تكون 
مصدرية أي كما ثبت لهم آلھةء ويجوز أن تكون موصولة» وفي قولهم : (لهم) ضمير يعود إليهء 
و (آلهة) بدل من ذلك الضمير تقديره: كالذي هو لهم آلهة . 

ثم حكى تعالى عن موسى عليه السلام أنه قال: 3 ن تولك متي ماهم ف قال اللیث : التبار 
الهلاك . يقال : تبر الشيء يتبر تبارًا والتتبير: الإهلاك» ومنه قوله تعالی : ترا تیم 4 [الفرقان : 
+‌ویقال للذهب المنكسر المتفتت : التبر فقوله : < مر کا مم ي أي مهلك مدمر» وقوله : 
* وط گا كنا بعلو قيل : البطلان عدم الشيءء إما بعدم ذاته أو بعدم فائدته ومقصوده» 
والمراد من بطلان عملهم : أنه لا يعود عليهم من ذلك العمل نفع ولا دفع ضرر؛ وتحقيق القول 
في هذا الباب أن المقصود من العبادة أن تصير المواظبة على تلك الأعمال سببًا لاستحكام 
ذكر الله تعالى في القلب حتى تصير تلك الروح سعيدة بحصول تلك المعرفة فيها. فإذا اشتغل 
الانسان بعبادة غير الله تعالى» تعلق قلبه بغير الله ويصير ذلك التعلق سببًا لإعراض القلب عن 
ذكر الله تعالی ؛ وإذا ظهر هذا التحقيق ظهر أن الاشتغال بعبادة غير الله متبر وباطل» وضائع 
وسعى في تحصيل ضد هذا الشيء ونقيضه»ء لأنا بينا أن المقصود من العبادة رسوخ معرفة الله 
تعالى في القلبء والاشتغال بعبادة غير الله يزيل معرفة الله عن القلب؛ فكان هذا ضذا للغرض 
ونقيضًا للمطلوب والله أعلم . 
قوله تعالى: < ال أمَيرَ اه يكم إلا وهو فككم عل الكل © 4 

اعلم أنه تعالى حكى عن موسى عليه السلام أنهم لما قالوا له : # امل گنا إلا كما ل 
َه فهو عليه السلام ذكر في الجواب وجومًا: أولها: أنه حكم عليهم بالجهل فقال: 8 رِتث: 
وم جهو وثانيها: أنه قال  :‏ إن هلي مُت کا مُمْ يي أي سبب للخسران والهلاك . وثالثها : 


٤‏ ۱ سورة الأعراف 


أنه قال : ونل تا اا تا € أي هذا العمل الشاق لا يفيدهم نفمًا في الدنيا والدين. 
ورابعها: ما ذكره في هذه الآية من التعجب منهم على وجه يوجب الإنكار والتوبيخ فقال : 
ع أله يكم إلا وَهْوَ سكم عَل اللي * والمعنی : أن الإله لیس شيئًا يطلب 
ويلتمس ویتخذ: بل الإله هو الله الذي يكون قادرًا على الإنعام بالإيجاد وإعطاء الحياة وجميع 
النعم» وهو المراد من قوله: وهو فّلك َل المكييت € فهذا الموجود هو الإله الذي يجب 
على الخلق عبادته» فكيف يجوز العدول عن عبادته إلى عبادة غيره . قال الواحدي رحمه الله : 
يقال: بغيت فلانًا شيئًا وبغيت له . قال تعالی : # يبَعْوتكُم الْفلنة 4 ررر : ہوم أي يبغون لكم» وفي 
انتصاب قوله : ل © وجهان : 

ادخ الحال كأنه قیل : أطلب لكم غير الله معبودّاء ونصب (غير) في هذا الوجه على 
المفعول به . 

TS 

تقول : أبغيكم إلها غير الله . وقوله : وهو مَسَلَكْمْ عَلَ السَلییے * فيه قولان : 

الأول: دی أنه تعالى فضلهم على عالمي زمانهم . 

الثانی: أنه تعالى خصهم بتلك الآيات القاهرة ولم يحصل مثلها لأحد من العالمين» وإن کان 
غيرهم فضلهم بسائر الخصالء ومثاله: رجل تعلم علمًا واحذا وآخر تعلم علومًا كثيرة سوى 
ذلك العلمء فصاحب العلم الواحد مفضل على صاحب العلوم الكثيرة بذلك الواحدء إلا أن 
صاحب العلوم الكثيرة مفضل على صاحب العلم الواحد في الحقيقة . 


5 موحرم عا وے سير ے 


قوله تعالى: قب إذ أت من ءال فرعوت يسوموتكم سوء العذاب يقَيْلُونَ 
اک و کر AS‏ رفي دَلعکم بل ين ركم عَم © 4 


و يور وي والفائدة فی ذكرها فی هذا الموضع أنه تعالى هو 
الذي أنعم عليكم بهذه النعمة العظيمة» فكيف يليق بكم الاشتغال بعبادة غير الله تعالى والله 


7 7 و و صے کے 2 یہ 27 کے یک 
2 7 7 7 واه 2 14 7 تم 


ع 2 44 2 
ای کا رل شرس کی کے اعا 311+ 


فی الآية مسائل: 
المسألة الأولی ٠‏ قرأ أبو عمرو: (وعدنا) بغیر ألف» والباقون (واعدنا) بالألف على 
المفاعلة. وقد مر بيان هذه القراءة فى سورة البقرة . 


الآية رقم )٠٤١(‏ ۵ 

المسألة الشانية: اعلم أنه روي أن موسى عليه السلام وعد بني إسرائيل وهو بمصر: إن 
أهلك الله عدوهم أتاهم بكتاب من عند الله فيه بيان ما يأتون وما يذرون» فلما هلك فرعون 
سأل موسى ربه الکتابء فهذه الآية في بيان كيفية نزول التوراة» واعلم أنه تعالى قال في سورة 
البقرة : وإ وَعَذْنَا موس أَرَبَعِين لله [البقرة: ]٥٥‏ وذكر تفصيل تلك الأربعين في هذه الآية . 

فإن قیل: اونا سوہ دكن سس جو وأيضًا فقوله: ٭فَتمَ ميقت ربد 
ابوت لَيْلَة4 کلام عار عن الفائدة» لأن کل أحد يعلم أن الثلاثين مع العشر يكون أربعين . 

قلنا: أما الجواب عن السؤال الأول فهو من وجوه: 

الوجه الأول: أنه تعالى أمر موسى عليه السلام بصوم ثلاثين يومًا وهو شهر ذي القعدة فلماً 
أتم الثلاثين أنكر خلوف فيه فتسوك فقالت الملائكة كنا نشم من فيك رائحة المسك فأفسدته 
بالسواك فأوحى الله تعالى إليه أما علمت أن خلوف فم الصائم أطيب عندي من ريح 
المسك”'' » فأمره الله تعالى أن يزيد عليها عشرة أيام من ذي الحجة لهذا السبب . 

والوجه الثاني : في فائدة هذا التفصيل أن الله أمره أن يصوم ثلاثين يومًا وأن يعمل فيها ما 
يقربه إلى الله تعالى» ثم أنزلت التوراة عليه في العشر البواقي» وكلمه أيضًا فيه . فهذا هو الفائدة 
في تفصيل الأربعين إلى الثلاثين وإلى العشرة . 

والوجه الثالث : ما ذكره أبو مسلم الأصفهاني في سورة طه ما دل على أن موسى عليه السلام 
بادر إلى ميقات ربه قبل قومه» والدليل عليه قوله تعالى : وما أعْجَلَك عن فوك يسوی © تال 

هم أو علع اى [طه: : ۲ 164 فجائز أن يكون موسى أتى الطور عند تمام الثلاثين» فلما 
أعلمه الله تعالى خبر قومه مع السامري» رجع إلى قومه قبل تمام ما وعده الله تعالى»› ثم عاد 
إلى الميقات في عشرة أآخریء فتم أربعون ليلة . 

والوجه الرابع : قال بعضهم : لا يمتنع أن يكون الوعد الأول حضره موسى عليه السلام 
وحده» والوعد الثاني حضر المختارون معه ليسمعوا كلام الله تعالى» فصار الوعد مختلمًا 
لاختلاف حال الحاضرين والله أعلم . 

والجواب عن السؤال الثاني : أنه تعالى إنما قال : #أربعيت ليل 4 إز الة التوهم أن ذلك العشر 
من الثلاثين لأنه يحتمل أتممناها بعشر من الثلاثين» كأنه كان عشرين» ثم أتمه بعشرء فصار 
ثلاثين» فأزال هذا الإيهام . 

أما قوله تعالی: نَت مي ميقت ريده أربت الاک 

ففيه بحتائ: 

البحث الأول: الفرق بین الميقات وبين الوقت» أن الميقات ما قدر فيه عمل من الأعمال» 


٦‏ ۱ سورة الأعراف 


والوقت وقت للشيء قَدّرة مقدر أو لا. 

والبحث الثاني : قوله : [أزبييت لله 4 نصب على الحال أي تم بالمًا هذا العدد . 

وأما قوله: اوقا مومئ ّمه يه هدرورت ٭ فقوله : هدر هدرو 4 عطف بيان لأخيه وقرئ بالضم 
على النداء اق ف وى 4 كن خليفتي فيهم رَأَصَلِحَ 4 وكن مصاحًا أو #دَأصَلِحَ € ما يجب أن 
يصلح من أمور بني إسرائيل ومن دعاك منهم إلى الإفساد فلا تتبعه : تتبعه ولا تطعه . 

فإن قيل: إن هرون كان شريك موسى عليه السلام في النبوة» فكيف جعله خليفة لنفسه. 
فإن شريك الإنسان أعلى حالاً من خليفته ورد الإنسان من المنصب الأعلى إلى الأدون يكون 
إهانة . 

قلنا: ہت تو ل 

فإن قيل: : لما كان هارون نبيًا والنبي لا يفعل إلا الإصلاح » فكيف ف وصاه بالوإصلاح . 

قلنا: المقصود من هذا الأمر التأكيد كقوله: #ولكن َي كل [البقرة: ٠‏ والله أعلم . 
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انسر سٹون 6 كد ين عوك كنا 0 6 شیک اب 
واا اول ل المؤمييت © 4 

اعلم أنه تعالى بيّن الفائدة التي لأجلها حضر موسى عليه السلام الميقات وهي أن كلمه ربهء 
وفي الآية مسائل شريفة عالية من العلوم الإلهية : 

المسألة الأولى: دلت الآية على أنه تعالى كلم موسى عليه السلام والناس مختلفون في 
كلام الله تعالى فمنهم من قال : كلامه عبارة عن الحروف المؤلفة المنتظمة. ومنهم من قال : 
كلامه صفة حقيقية مغايرة للحروف والأصوات . أما القائلون بالقول الأول فالعقلاء المحصلون» 
اتفقوا على أنه يجب كونه حادثًا کائتا بعد أن لم يكن . 

وزعمت الحنابلة والحشوية أن الكلام المركب من الحروف والأصوات قديم» وهذا القول 
أخس من أن يلتفت العاقل إليەء وذلك أني قلت يومًا إنه تعالى إما أن يتكلم بهذه الحروف على 
الجمع أو على التعاقب والتوالي» والأول: باطل لأن هذه الكلمات المسموعة المفهومة إنما 
تكون مفهومة إذا كانت حروفها متوالية فأما إذا كانت حروفها توجد دفعة واحدة فذاك لا يكون 
مفيدًا ألبتةء والثاني : يوجب كونها حادثة» لأن الحروف إذا كانت متوالية فعند مجيء الثاني 
ينقضي الأول» فالأول حادث لان کل ما ثبت عدمه امتنع قدمه» والثاني -حادث» لأن كل ما كان 
وجوده متأخرًا عن وجود غيره فهو حادث٠‏ فثبت أنه بتقدير أن يكون كلام الله تعالى عبارة عن 


الآية رقم )۱٤١(‏ ۷ 


مجرد الحروف والأصوات محدث . 

إذا ثبت هذا فنقول للناس ههنا مذهبان: الأول: أن محل تلك الحروف والأصوات الحادثة 
هو ذات الله تعالى» وهو قول الكرامية. الثاني : أن محلها جسم مباين لذات الله تعالى 
كالشجرة وغیر وهو قول المعتزلة . 

أما القول الثاني: وهو أن كلام الله تعالى صفة مغايرة لهذه الحروف والأصواتء فهذا قول أكثر 
أهل السنة والجماعة . وتلك الصفة قديمة أزلية . والقائلون بهذا القول اختلفوا في الشيء الذي 
سمعه موسى عليه السلام . فقالت الأشعرية: إن موسى عليه السلام سمع تلك الصفة الحقيقية 
الأزلية قالوا: وكما لا يتعذر رؤية ذاته» مع أن ذاته ليست جسمًا ولا عرضّاء فُكذلك لا يبعد 
سماع كلامه مع أن كلامه لا کون بغر قا ولا ضر تا وقال أبو منصور الماتريدي : الذي سمعه 
موسی عليه السلام أصوات مقطعة وحروف مؤلفة قائمة بالشجرة» فأما الصفة الأزلية التي ليست 
بحرف ولا صوت فذاك ما سمعه موسى عليه السلام ألبتة» فهذا تفصيل مذاهب الناس في سماع 
كلام الله تعالی . 

المسألة الثانية : اختلفوا في أنه تعالى کلم موسى وحده أو كلمه مع أقوام آخرين وظاهر الآية 
يدل على الأول . لأن قوله تعالى : وَكَلَمَمُ رم4 يدل على تخصيص موسى عليه السلام بهذا 
التشريف والتخصيص بالذكر يدل على نفي الحكم عما عداه» وقال القاضي : بل السبعون 
المختارون للميقات سمعوا أيضًا كلام الله تعالى . قال : لان الغرض بإحضارهم أن یخبروا قوم 
موسى عليه السلام عما يجري هناك» وهذا المقصود لا يتم إلا عند سماع الكلام وأيضًا فإن 
تكليم الله تعالى موسى عليه السلام على هذا الوجه معجزء وقد تقدمت نبوة موسى عليه السلام 
فلا بد من ظهور هذا المعنى لغیرہ . 

المسألة الثالثة : قال أصحابنا هذه الآية تدل على أنه سبحانه يجوز أن يرى وتقریرہ من أربعة 
أوجه : الأول : أن الآية دالة على أن موسى عليه السلام سأل الرؤية» ولا شك أن موسى عليه 
السلام يكون عارفا بما يجب ويجوز ويمتنع على الله تعالى» فلو كانت الرؤية ممتنعة على الله 
تعالی لما سألهاء وحيث سألها؛ علمنا أن الرؤية جائزة على الله تعالی . قال القاضى : الذي قاله 
لماش العلماة اق ذلك اوا ره أا ما نال اتور انی عليه 
السلام ما عرف أن الرؤية غير جائزة على الله تعالی؛ قال: ومع الجهل بهذا المعنى قد يكون 
المرء عارفا بربه وبعدله وتوحيده» فلم يبعد أن یکون العلم بامتناع الرؤية وجوازها موقوفًا على 
السمع . وثانيها: أن موسى عليه السلام سأل الرؤیةعلی لسان قومه»ء فقد کانوا جاهلين بذلك 
يكررون المسألة عليه يقولون : .ن ومن أك حى زی .ال جر [ابقرة: هه] فسأل موسى الرؤية لا 
لنفسه» فلما ورد المنع منها ظهر- أن ذلك لا سبیل إليه» وهذه طريقة أبي علي وأبي هاشم . 
وثالثها: أن موسى عليه السلام سأل ربه من عندہ معرفة باهرة باضطرار وأهل هذا التأويل 


مختلفون» فمنهم من يقول سأل ربه المعرفة الضرورية . ومنهم من يقول : بل سأله إظهار الآيات 
الباهرة التي عندها تزول الخواطر والوساوس عن معرفته» وإن كانت من فعله» كما نقوله في 
معرفة أهل الآخرة» وهو الذي اختاره أبو القاسم الكعبي . ورابعها: المقصود من هذا السؤال أن 
ووے سی سمي ذا وال على و سو روہ ہو سے 
السمعي . وتعاضد الدلائل أمر مطلوب للعقلا 5 وهو الذي ذكره أبو بكر الأصم فهذا مجموع 
أقوال المعتزلة في تأويل هذه الآية. قال أصحابنا أما الوجه الأول» فضعيف ويدل عليه وجوه: 
الأول: إجماع العقلاء على أن موسى عليه السلام ما كان في العلم بالله أقل منزلة ومرتبة من 
أراذل المعتزلة» فلما كان كلهم عالمين بامتناع الرؤية على الله تعالى وفرضنا أن موسى عليه 
السلام لم يعرف ذلك» كانت معرفته بالله أقل درجة من معرفة كل واحد من أراذل المعتزلة؛ 
وذلك باطل بإجماع المسلمين . الثاني : أن المعتزلة يدعون العلم الضروريء بأن كل ما كان 
مرئيّاء فإنه يجب أن يكون مقابلاً أو في حكم المقابل . فإما أن يقال إن موسى عليه السلام حصل 
له هذا العلم أو لم يحصل له هذا العلم . فإن كان الأول كان تجويزه لكونه تعالى مرئيًاء يوجب 
تجويز كونه تعالى حاصلاً في الحيز والجهة» وتجويز هذا المعنى على الله تعالى يوجب الکفر 
عند المعتزلةء فيلزمهم کون موسى عليه السلام كافرّاء وذلك لا يقوله عاقل . وإن كان الثاني 
فنقول : لما كان العلم بأن كل مرئي يجب أن یکون مقابلاً أو في حكم المقابل علما بديهيًا 
رورا ثم فرضنا أن هذا العلم ما كان حاصلاً لموسى عليه السلام» لزم أن يقال إن موسى 
عليه السلام لم يحصل فيه جميع العلوم الضرورية» ومن كان كذلك فهو مجنون» فيلزمهم 
الحكم بأنه عليه السلام» ما كان كامل العقل بل كان مجنوتا وذلك كفر بإجماع الأمةء فثبت أن 
القول بأن موسى عليه السلامء ما كان عالمًا بامتناع الرؤية مع فرض أنه تعالى ممتنع الرؤية 
يوجب أحد هذين القسمين الباطلين» فكان القول به باطلاً والله أعلم . 

وأما التأويل الثانی: : وهو أنه عليه السلام إنما سأل الرؤية لقومه لا لنفسه. فهو أيضًا فاسد ويدل 
عليه وجوه : الأول: أنه لو كان الأمر كذلك لقال موسى : أرهم ينظروا إليك» ولقال الله تعالى : 
لن يروني» فلما لم يكن كذلك. بطل هذا التأويل . والثاني : أنه لو كان هذا السؤال طلبًا 
للمحال» لمنعهم عنه كما أنهم لما قالوا : لاجمل کنا إلا كما کک ال € [الأعراف: :۸۰ منعهم 
عنه.بقوله: ٭ اکم فوم تَجَهَلُونَ4 امراف : ٣۸‏ والثالث : أنه كان يجب على موسى إقامة الدلائل 
القاطعة على أنه تعالى لا تجوز رؤیتەء وأن يمنع قومه بتلك الدلائل عن هذا السؤال» فأما أن لا 
يذكر شيئًا من تلك الدلائل ألبتة» مع أن ذكرها كان فرضا مضيّفَاء کان هذا نسبة لترك الواجب 
إلى موسى عليه السلام» وأنه لا يجوز ور کو شرای سور بت 
یکونوا قد آمنوا بنبوة موسی عليه السلام . . أو ما آمنوا بھاء فإن كان الأول كفاهم في الامتناع عن 
ذلك السؤال الباطل› مجرد قول موسى عليه السلام» فلا حاجة إلى هذا السؤال الذي ذكره 
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موسی عليه السلام» وإن كان الثاني لم ينتفعوا بهذا الجواب لأنهم يقولون له لا نسلم أن الله منع 
من الرؤية» بل هذا قول افتريته على الله تعالى» فثبت أن على كلا التقديرين لا فائدة للقوم في 
قول موسى عليه السلام لأر أنظر اِلِکَ © . 

وأما التأويل الثالث: فبعيد أيضًا ويدل عليه وجوه: الأول : أن على هذا التقدير يكون معنى الآية 
أرني أمرًا أنظر إلى أمرك» ثم حذف المفعول والمضاف: إلا أن سياق الآية يدل على بطلان 
هذاء وهو قوله: اش إت کال أن رى (الاعراف: +14] فسوف تراني طَلَمًا تل ريم بل » 
ولا يجوز أن يحمل جميع هذا على حذف المضاف . الثاني : أنه تعالى أراه من الآية ما لا غاية 
بعدها كالعصا واليد البیضاء والطوفان والجراد والقمل والضفادع والدم وإظلال الجبل» فكيف 
يمكن بعد هذه الأحوال طلب آیة ظاهرة قاهرة . والثالث : أنه عليه السلام كان يتكلم مع الله بلا 
واسطة . ففى هذه الحالة كيف يليق به أن يقول : أظهر لی آية قاهرة ظاهرة تدل على أنك موجود؟ 
سار اذه الام في غاب النساة. الرابع : أنه لو كان المطلوي 01ل عا رجف 
لأعطاه تلك الآية كما أعطاه سائر الآيات ولكان لا معنی لمنعه عن ذلك فثبت أن هذا القول 
فاسد . 

وأما التأويل الرابع: وهو أن یقال : المقصود منه إظهار آية سمعية تقوي ما دل العقل عليه» فهو 
أيضا بعيد» لأنه لو كان المراد ذلك» لكان الواجب أن يقول: أريد يا إلهي أن يقوى امتناع 
رؤيتك بوجوه زائدة على ما ظهر في العقل» وحيث لم يقل ذلك بل طلب الرؤية . علمنا أن هذه 
التأويلات بأسرها فاسدة . 

الحجة الثانية : من الوجوه المستنبطة من هذه الآية الدالة على أنه تعالى جائز الرؤية وذلك 
لأنه تعالى لو كان مستحيل الرؤية لقال: لا أرى ألا ترى أنه لو كان في يد رجل حجر فقال له 
إنسان ناولنی هذا لأكلهء فإنه يقول له هذا لا يؤكل» ولا يقول له .لا تأكل . ولو كان فى يده بدل 
الحجر تفاحة» لقال له: لا تأكلها أي هذا مما يؤكل» ولكنك لا تأكله . فلما قال تعالی : #أن 
يسن © ولم يقل : لا أرى» علمنا أن هذا يدل على أنه تعالى في ذاته جائز الرؤية . 

الحجة الثالثة : من الوجوه المستنبطة من هذه الآية» أنه تعالى علق رؤيته على أمر جائزء 
والمعلق على الجائز جائزء فيلزم کون الرؤية في نفسها جائزة . إنما قلنا: إنه تعالى علق رؤيته 
على أمر جائز» لأنه تعالى علق رؤيته على استقرار الجبل» بدليل قوله تعالى : ِن اسك 
مانم وف ترق 4 واستقرار الجبل أمر جائز الوجود في نفسه . فثبت أنه تعالى علق رؤيته على 
أمر جائز الوجود في نفسه . 

إذا ثبت هذا وجب أن تكون رؤيته جائزة الوجود في نفسهاء لأنه لما كان ذلك الشرط أمرًا 
جائز الوجود لم يلزم من فرض وقوعه محال» فبتقدير حصول ذلك الشرط» إما أن يترتب عليه 
الجزاء الذي هو حصول الرؤية أو لا يترتب» فإن ترتب عليه حصول الرؤية لزم القطع بكون 


یڈ سورة الأعراف 


TEY‏ وإن لم يترتب عليه حصول الرؤية ة قدح هذا في صحة قوله» إنه متى 
حصل ذلك الشرط حصلت الرؤية» وذلك باطل . 

فإن قیل: إنه تعالى علق حصول الرؤية على استقرار الجبل حال حركته» واستقرار الجبل حال 
حركته محال . فثبت أن حصول الرؤية معلق على شرط ممتنع الحصول» لا على شرط جائز 
الحصولء فلم يلزم صحة ما قلتموه؟ والدليل على أن الشرط هو استقرار الجبل حال حركته أن 
الجبل إما أن يقال : إنه حال ما جعل استقرارہ شرطا لحصول الرؤية كان ساكنًا أو متحركاء فإن 
كان الأول» ٣‏ ۸ س۰ ہٗ*'"'" شر اط کش سور عو بس في ذلك 
الوقت ماكان مستقرّاء ولعالويكن مستقرًا كان متحركًا . فثبت أن الجبل حال ما جعل استقراره 
شرطًا لحصول الرؤية» كان متحركًا لا ساکتا . فثبت أن الشرط هو کون الجبل مستقرًا حال كونه 
ساكنًا فثبت أن الشرط الذي علق الله تعالى على حصوله حصول الرؤية» هو کون الجبل مستقرًا 
حال كونه متحركاء وأنه شرط محال . 

والجواب : هو أن اعتبار حال الجبل من حيث هو مغاير لاعتبار حاله من حيث إنه متحرك أو 
ساكن» وكونه ممتنع الخلو عن الحركة والسكون لا يمنع اعتبار حاله من حيث إنه متحرك أو 
ساكن ألا ترى أن الشيء لو أخذته بشرط كونه موجودًا كان واجب الوجود» ولو أخذته بشرط 
كونه معدومًا كان واجب العدم» فلو أخذته من حيث هو هو مع قطع النظر عن كونه موجودڈا أو 
كونه معدوما كان ممكن الوجود فكذا ههنا الذي جعل شرطا في اللفظ هو استقرار الجبل» وهذا 
القدر ممكن الوجود فثبت أن القدر الذي جعل شرطا أمر ممكن الوجود جائز الحصول؛ وهذا 
القدر يكفي لبناء المطلوب عليه والله أعلم . 

. الحجة الرابعة : من الوجوه المستنبطة من هذه الآية في إثبات جواز الرؤية قوله تعالی : لما 
مَل 7 رَيُمُ لجل جَعلمْ دك وهذا التجلي هو الرؤية» ويدل عليه وجهان: الأول: إن العلم 
0 الشيء» وإبصار الشيء أيضًا يجلي لذلك الشيء . إلا أن الإبصار في كونه 
مجليًا أكمل من العلم به وحمل اللفظ على المفهوم الأكمل أولى . الثاني : أن المقصود من ذكر 
هذه الآية تقرير أن الإنسان لا يطيق رؤية الله تعالى بدليل أن الجبل مع عظمته لما رأى الله تعالى 
اندك وتفرقت أجزاؤه ولولا أن المراد من التجلي ما ذكرناه وإلا لم يحصل هذا المقصود. فثبت 
أن قوله تعالى : ٭مَلمَا تام رَه ِلْصَبَلٍ جما دك هو أن الجبل لما رأى الله تعالى اندكت 
أجزاؤه» ومتى كان الأمر كذلك ثبت أنه تعالى جائز الرؤية أقصى ما فی الباب أن يقال : الجبل 
جماد والجماد يمتنع أن يرى شيئّاء إلا أنا نقول: لا يمتنع أن يقال: إنه تعالى خلق في ذات 
الجبل الحياة والعقل والفهم. ثم خلق فيه رؤية متعلقة بذات الله تعالى» والدليل عليه أنه تعالى 
وا لجال رن کر 011 4 افخ ظا بهذا التفطات مفروط خصو ات 
والعقل فيه فكذا ههناء فثبت بهذه الوجوه الأربعة دلالة هذه الآية على أنه تعالى جائز الرؤية . أما 
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أما دلائلهم العقلية فقد بينا في الكتب العقلیة ضعفها وسقوطهاء 0 
وأما دلائلهم السمعية فأقوى ما لهم في هذا الباب التمسك بقوله تعالى : لا تُدَرركةه الأبضد 4 
[الأنعام: ]٠ ٣‏ قد سبق في سورة الأنعام ما في هذه الآية من المباحث الدقيقة قيقة واللطائف العميقة. 
واعلم أن القوم تمسکوا بهذه الآية على عدم الرؤية من وجوه: الأول: التمسك بقوله تعالی : 
لن رى وتقرير الاستدلال أن يقال: إن هذه الآية تدل على أن موسى عليه السلام لا يرى الله 
ألبتة لا في الدنيا ولا في القیامةء ومتى ثبت هذا ثبت أن أحذًا لا يراه ألبتة ومتى ثبت هذا ثبت أنه 
تعالى يمتنع أن يرى» فهذه مقدمات ثلاثة 

أما المقدمة الأولى: فتقريرها من وجوه : الأول : ما نقل عن أهل اللغة أن كلمة (لن) للتأبيد . 
قال الواحدي رحمہ الله : هذه دعوى باطلة على أهل اللغةء سی یسیو و ا 
ولانقل صحيح . وقال اأُصحابنا : الدليل على فساده قوله تعالى في صفة اليهود #ولن ينوه 
سراف سد ااا ا بي 
الأوقات كلها بدليل صحة استثناء أي وقت أريد من هذه الكلمة» ومقتضى الاستثناء إخراج ما 
لولاه لدخل تحت اللفظ وهذا أيضًا ضعيف» لأن تأثير الاستثناء في صرف الصحة لا في صرف 
الوجوب على ما هو مقرر في أصول الفقه م القالت: : أن قوله لن أفعل كذاء يفيد تأكيد النفي ء 
ومعناه أن فعله ينافي حالته كقوله تعالى : لن لقأ دايا و[ و کشا لا سے : “بع وهذا يدل 
على أن الرؤية منافية للإلهية» والجواب : أن أن لتأكيد نفي ما وقع السؤال عنه» والسؤال إنما 
وقع عن تحصيل الرؤية في الحال. فكان قوله: أن رى نفیّا لذلك المطلوب» فأما أن يفيد 
النفي الدائم فونه ا اكلام فى رر هله المسالة» 

أما المقدمة الثانية: فقالوا: القائل اثنان : قائل يقول : إن المؤمنين يرون الله وموسى أيضًا یراہ 
وقائل ينفي الرؤية عن الكل» أما القول بإثباته لغير موسى ونفيه عن موسى فهو قول خارق 
للوجماع وهو باطل . 

وأما المقدمة الثالثة: فهي أن كل من نفى الوقوع نفی الصحة» فالقول بثبوت الصحة مع نفي 
الوقوع قول على خلاف الإجماع وهو باطل . واعلم أن بناء هذه الدلالة على صحة المقدمة 
الأولى» فلما ثبت ضعفها سقط هذا الاستدلال بالكلية . 

الحجة الثانية للقوم : أنه تعالى حكى عن موسى عليه السلام أنه خر صعقاء ولو كانت الرؤية 
جائزة . فلم خر عند سؤالها صعقًا؟ 

والحجة الثالثة : أنه عليه السلام لما أفاق قال سبحانك» وهذه الكلمة للتنزيه» فوجب أن 
يكون المراد منه تنزيه الله تعالى عما تقدم ذكره» والذي تقدم ذكره هو رؤية الله تعالى» فكان 
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قوله: #سبحلتك) تنزيها له عن الرؤية فثبت بهذا أن نفي الرؤية تنزيه الله تعالی وتنزيه الله إنما 
يكون عن النقائص والآفات» فوجب کون الرؤية من النقائص والآفات» وذلك على الله محال . 
فثبت أن الرؤية على الله ممتنعة . 

والحجة الرابعة : قوله تعالى حكاية عن موسى لما أفاق أنه قال : بت إِلَتَلَت» ولولا أن طلب 
الرؤية ذنب لما تاب منه» ولولا أنه ذنب ينافي صحة الإسلام لما قال : وأا اَل اموت € . 

واعلم أن أصحابنا قالوا: الرؤية كانت جائزة» إلا أنه عليه السلام سألها بغير الإذن وحسنات 
الأبرار سيئات المقربين» فكانت التوبة توبة عن هذا المعنى لا عما ذكروه» فهذا جملة الكلام في 
هذه الایة . والله أعلم بالصواب . < 

المسألة الرابعة: في البحث عن هذه الآية. نقل عن ابن عباس أنه قال: جاء موسى عليه 
السلام ومعه السبعون وصعد موسى الجبل وبقي السبعون في أسفل الجبل» وكلم الله موسى 
رکب لفكي الوم اوت الاجا سح موشى ضر التلع معطم شرق فال : رب 
رن إل الک » قال صاحب (الكشاف): ثاني مفعولي (أرني) محذوف› أي (أرني) نفسك 
(أنظر إليك) وفي لفظ الآية سؤالات : 

السؤال الأول : النظر : إما أن يكون عبارة عن الرؤية أو عن مقدمتها وهي تقلیب الحدقة 
السليمة إلى جانب المرئي التماسًا لرؤيته» وعلى التقدير الأول: يكون المعنى أرني حتى أراك» 
وهذا فاسد» وعلى التقدير الثاني : يكون المعنى أرني حتى أقلب الحدقة إلى جانبك وهذا فاسد 
لوجهين : أحدهما: أنه يقتضي إثبات الجهة لله تعالى . والثاني : أن تقليب الحدقة إلى جهة 
المرئي مقدمة للرؤية فجعله كالنتيجة عن الرؤية وذلك فاسد . 

والجواب: أن قال (أرنى) معناه اجعلني متمكنًا من رؤيتك حتی أنظر إليك وأراك . 

السؤال الثاني : كيف قال : #أن برل ولم يقل لن تنظر إلي» حتى يكون مطابقا لقوله : 
«أظز ريك . 

والجواب: أن النظر لما كان مقدمة للرؤية كان المقصود هو الرؤية لا النظر الذي لا رؤية 

والسؤال الثالث: كيف اتصل الاستدراك في قوله : دكن أنظرٌ إل الْجَبَلٍ4 بما قبله؟ 

والجواب : المقصود منه تعظيم أمر الرؤية وأن أحذا لا يقوى على رؤية الله تعالى إلا إذا 
قواه الله تعالی بمعونته وتأييده» ألا ترى أنه لما ظهر أثر التجلي والرؤية للجبل اندك وتفرق» 
فهذا من هذا الوجه يدل على تعظيم آمر الرؤية. 

اما قوله: لسا ڪل رَكُمُ بلكب 4 فقال الزجاج : (تجلى) أ ر وتات وهال ارت 
العروس إذا أبرزتهاء وجلوت المرآة والسيف إذا أزلت ما عليهما من الصدأء وقوله: #جَعَامٌ 
كا 4 قال الزجاج: يجوز (دكًا) بالتنوين و(دكاء) بغير تنوين أي جعله مدقوقًا مع الأرض 


الآية رقم (144) e‏ 


يقال : دككت الشیء إذا دققته أدكه دكّاء والدكاء والدكاوات : الروابي التي تكون مع الأرض 
ناشزة. فعلى هذاء الدك مصدرء والدكاء اسم . ثم روى الواحدي بإسناده عن الأخفش في 
قوله : جى دس4 أنه قال : دكه دگا مصدر مؤكدء ويجوز جعله ذا دك . قال ومن قرأ (دكاء) 
ممدودًا أراد جعله دكاء أي أرضًا مرتفعة» وهو موافق لما روي عن ابن عباس أنه قال: جعله 
ترابًا. وقوله: #وَكدّ مُومئ مك4 قال اللیث : الصعق مثل الغشي يأخذ الإنسان» والصعقة 
الخشیة . يقال: صَعِقَ الرجل وصّعِقَء فمن قال صَعِق فهو صَعِقٌ . ومن قال صَّعِقّ فهو مصعوق . 
ويقال أيضًا : صعق إذا مات» رم مالي : ٭فصیق م من فی لکوت ومن في الْأرْضٍ* [الزمر: : [A‏ 
فسروه بالموت . ومنه قوله: يمهم ألَذِى فيه يصعَفُوت4 [الطور: ٤‏ أي يموتون. قال صاحب 
(الكشاف): صعق أصله من الصاعقة» ویقال لها : الصاقعة من صقعه إذا ضربه على رأسه . 

إذا عرفت هذا فنقول: فسر ابن عباس قوله تعالى: #وَكَرَّ موس صَوِكَا4 بالغشي » وفسره قتادة 
بالموت» والأول أقوى» لقوله تعالی : ًا أَدأقَّ# قال الزجاج : ولا يكاد يقال للميت : قد أفاق 
من موتهء بے سے سس لأن الله تعالى قال في الذين ماتوا : 
لا بعنتگم پیٹ بعد موتكم [البقرة: 05 . 

اما قولہ :کل سُبْحَدنَكَ4 أي تنزيهًا لك عن أن يسألك غيرك شيئًا بغير إذنك» بث الک » 
وفيه وجهان: الأول: بے إ4 من سؤال الرؤية في الدنيا. الثاني : بت إ4 من 
سؤال الرؤية بغير إذنك ٭وآتا وَل زيي بأنك لا ترى في الدنياء أو يقال: #إوآنا وَل 
الْژ نے * بأنه لا يجوز السؤال منك إلا بإذنك . 

قوله تعالى: قال يمومع إن اَنَبِنكَ ع اذاي براق ويك تَمْڈ مآ 

تينك وکن بے الشَّنَ © 4 

اعلم أن موسى عليه السلام لما طلب الرؤية ومنعه الله منهاء عدد الله عليه وجوه نعمه 
العظيمة التي له عليه» وأمره أن يشتغل بشكرها كأنه قال له إن كنت قد منعتك الرؤية فقد أعطيتك 
من النعم العظيمة كذا وكذاء فلا يضيق صدرك بسبب منع الرؤية» وانظر إلى سائر أنواع النعم 
التي خصصتك بها واشتغل بشكرها. والمقصود تسلية موسى عليه السلام عن منع الرؤية» وهذا 
أيضا أحد ما يدل على أن الرؤيا جائزة على الله تعالى» إذ لو كانت ممتنعة فى نفسها لما كان إلى 
ذكر هذا القدر حاجة» واعلم أن الاصطفاء استخلاص الصفوة فقوله : ام ےکک أي اتخذتك 
صفوة على الناس» قال ابن عباس : يريد فضلتك على الناس» ولما ذکر أنه تعالى اصطفاه ذكر 
,ءھ00 فقال: 9 رسلدی ویککی( قرأ ابن كثير ونافع (برسالتي) على 
الواحد والباقون 9 بر کے # على الج رك اه تال ری الس سد ری دا 
(ترسالئي) فان الرسالة ری می نان يجرو إنرادها فى جرب الحت وإنما قال : 


٤‏ سورة الأعراف 
لاَسَلتِیْنكَ عل آلّاس# ولم يقل على الخلقء لأن الملائكة قد تسمع کلام الله من غير واسطة كما 
سمعه موسى عليه السلام . 

فإن قيل: كيف اصطفاه على الناس برسالاته مع أن كثيرًا من الناس قد ساواه في الرسالة؟ 

قلنا: إنه تعالى بيِّن أنه خصه من دون الناس بمجموع الأمرين» نهو الرسالة فم اكلام یر 
واسظةء وهذا النجموع ما خصل لغيره» فثبت أنه إنما حصل التخصيص ههنا لأنه سمع ذلك 
الكلام بغير واسطةء وإنما كان الكلام بغير واسطة سببًا لمزيد الشرف بناء على العرف الظاهرء 
لأن من سمع كلام الملك العظيم من فاق فيه كان أعلى حالاً وأشرف مرتبة ممن سمعه بواسطة 
الحجاب والنواب» ولما ذكر هذين النوعين من النعمة العظيمة . قال : قحد ما ءَاتَيِتُكَ وکن قرت 
لسَّدْكِنَ # يعني فخذ هذه النعمة» ولا یضیق قلبك بسبب منعك الرؤية» واشتغل بشكر الفوز 
بهذه النعمة والاشتغال بشكرها a‏ 
قوله تعالی: رتو في الواح ین ڪل کے کت ا 
کیو فخڈھا وو مت کت ا او دان انق بن © » 

اعلم أنه تعالى لما ین أنه خص موسى -عليه السلام- بالرسالة ذکر في هذه الآية تفصیل تلك 
الرسالة فقال: #رَكتَبْمًا لم فى آلألواج) نقل صاحب (الكشاف) عن بعضهم : أن موسى خر 
0 +, 7" النحر» وذكروا في عدد الألواح› وفی جوهرها 
وطولها أنها كانت عشرة ألواح . وقیل : سبعة . وقيل إنها كانت من زمردة جاء بها جبريل عليه 
السلام . وقيل من زبرجدة خضبراء وياقوتة حمراء. وقال الحسن: كانت من خشب نزلت من 
السماء . وقال وهب : كانت من صخرة صماء لينها الله لموسى عليه السلامء وأما كيفية الكتانة . 
فقال ابن جريج : كتبها جبريل بالقلم الذي كتب به الذكر واستمد من نهر النور . 

واعلم أنه ليس في لفظ الآية ما يدل على كيفية تلك الألواح» وعلى كيفية تلك الكتابة» فإن 
ثبت ذلك التفصيل بدليل منفصل قوي» وجب القول به وإلا وجب السكوت عنه . 

وأما قوله: #ين کل سىء فلا شبهة فيه أنه ليس على العموم» بل المراد من كل ما يحتاج 
إلية موسى وقومه قي دينهم من الحلال والحرام والمحاسن والمقابح . 

وأما قوله: #مَوْعِظهٌ وَتَنْصِيلًا لکل سى فهو كالبيان للجملة التي قدمها بقوله: ین کل 
کے 4 ولف لہ ما تسمه إلى نمی سا رع ر اع ا ی ا 
یعلم من الأحكام» فيدخل في الموعظة كل ما ذكره الله تعالی من الأمور التي توجب الرغبة في 
الطاعة والنفرة عن المعصية› وذلك بذكر الوعد والوعيد» ولما قرر ذلك أولاً أنبعه بشرح أقسام 
الأحكام وتفصيل الحلال والحرام» فقال : ٭ونٹھیلا تياك لکل سَىَو» ولما شرح ذلك» قال 
لموسى: #فخْذها وو أي بعزيمة قوية ونية صادقة» ثم أمره الله تعالى أن يأمر قومه بأن 


الآية رقم (150) ۲0 
يأخذوا بأحسنهاء وظاهر ذلك أن بين التكليفين فرقّاء ليكون في هذا التفصيل فائدة» ولذلك قال 
بعض المفسرين : إن التكليف كان على موسى عليه السلام أشد» لأنه تعالى لم يرخص له ما 
رخص لغيره» وقال بعضهم : بل خصه من حيث كلفه البلاغ والأداء . وإن كان مشاركا لقومه 
فيما عداهء وفي قوله: #وأمر فَوَمَكَ يَلَمْرُوا بحسا # . سؤال : وهو أنه تعالى لما تعبد بكل ما في 
التوراة وجب کون الكل مأمورًا به » وظاهر قوله #يَأرُوا باحس ٭ يقتضي أن فيه ما ليس 
بأحسن» وإنه لا يجوز لهم الأخذ بەء وذلك متناقض وذكر العلماء في الجواب عنه وجوها: 
الأول: أن تلك التكاليف منها ماهو حسن ومنھا ماهو أحسن. كالقصاصء والعفوء 
سی نو آي فمرهم أن ھی پیر جس رو ادل فى سے 7 
للثواب كقوله: «وائیغوا اخس مآ انل کک ودر : .هع وقوله : فا الین يسْتَمِعُونَ القول کی 
أحْسَكَهُ سک1 [الزمر : : ٠۸‏ 

فإن قالوا: فلما أمر الله تعالى بالأخذ بالأحسن» فقد منع من الأخذ بذلك الحسنء وذلك 
يقدح في كونه حستًا فنقول يحمل أمر الله تعالى بالأخذ بالأحسن على الندب حتى يزول هذا 
التناقض . 

الوجه الثاني : کپ بے و یت يأَمدُوا سيا * أي بحسنها وكلها حسن لقوله 
تعالى : وکر وأ ہے 5 ه؛] وقول الفرزدق : 

بيا نعابئۂ أعَرُ وَأَطُوَلٌ() 

الوجه الثالث : قال بعضهم : الحسن يدخل تحته الواجب والمندوب والمباح» وأحسن هذه 
الثلاثة الواجبات والمندوبات . 

وأما قوله: سأري دَارَ اَلْمَسِقِينَ» 

ففيه وجهاق: 

الأول : أن المراد التهديد والوعيد على مخالفة أمر الله تعالى» وعلى هذا التقدیر : فيه 
وجهان: الأول: قال ابن عباس والحسن ومجاهد: دار الفاسقين هي جھنم؛ أي فليكن ذكر 
جهنم حاضرًا في خاطركم لتحذروا أن تكونوا منهم . والثاني : قال قتادة: سأدخلكم الشام 
وأريكم منازل الکافرین الذين كانوا متوطنین فيها من الجبابرة والعمالقة لتعتبروا بها وما صاروا 
إليه من النكال . وقال الكلبي : مار اَلْمَسِيِنَ € هي المساكن التي كانوا يمرون عليها إذا سافرواء 
من منازل عاد وثمود والقرون الذين أهلكهم الله تعالى . 

والقول الثاني : أن المراد الوعد والبشارة بأنه تعالى سيورثهم أرض أعدائهم وديارهم والله 


أعلم . 


. الفرزدق تقدمت ت رحمته‎ )١( 


الفهرس 


ص 


صد 
قوله تعالى : ا ج14 أل بی رو کا ئا کا عه كنت رک قل تيبو )كفم 
ا من عمل منک تا مهدا ٹم 2 تاب 280 بعدوء َأَصلح 1 r‏ َد 469 و و e‏ و و م ا ل جا 


٠‏ سے د 4 مم 1 2ء کے 

قوله تعالى : # وكذالك فصل الات ولشسکین سيل الْمَجْرِمِين © * AOS‏ 

8 ره ساو و کے کے عل م2 ہے موے و ریو کیہ کو 7 ET‏ عرب د و 

قوله تعالى: # قل انی نيت أن آعہد الذيت تدعون من دون ال فل لا اع أهواه کم قد للت إذا 

م رصم 2 ولس ےط مے ا ص ور سے ت رس اس o42‏ ص ساس ر 3 

وما آنا من الْمَهْيَيِنَ © قل إن عل يتو من ری وَكَدْبمْر بء ما عندِى ما تَسْتَعَجِلُونَ بيه إن 

مم الما 2 ر م 

الم م إلا لہ يفص الْحَقَّ وهو حر الْننَصِاِينَ 469 ۶ - ِ00 وو ود ری سس صظ نے 
مم کہ € ےھ ده ے۔ ر کے 2 5 3 12 ےم مو ھپ 

قوله تعالى: # قل لو أن e‏ وہ ی لمر بی ريشم واه اعام ادامر 

a EE کاو‎ IE ا ريك‎ AV اتی‎ EA E cn 

7 کہ مر مم 2 2م رت سم ےھ ٠‏ 2 و 

ولا حب فى ظلمت الأرض ولا رطب ولا ياس لان کور روج ید ات رز وت 


5 1 ۱ 07 2227 مر و 2 م حي و 
قوله تعالی: و الى وڪم بالل و ویعلم ما جرختم بال ١‏ 
ہے پٹ ده یم عم رس ہے ول سف ا کا کے ہے 
مُسمى ثم اله چنکم ع ل 3 ہما كنتم تعملو تعملون 43 روا و ور وو وھ ور ور اوه ے یی وی وم 
ِو 7 و 2 ا 0 2 سے کے 

: وهو القاهر وق عادو رمل يک انا لمك الم ا ر 
رازہ کی وھ ے 4“ 0 7 2 ,د 41 ۲ 1 8 َد ۴ شر 28 
وهم لا يفرطون ا م ر أ ای ا لحن آل لا له اکم و سين 4069 210( 
0 ہہ و سر مسج و مر ےم 0 ف کر و صر و م رص ب 
قوله تعالى: ی یی کی ی ألو دار قطي e‏ أنحلنا من هزو لتونن من 
7ه ہے 2 م 7 12-2 رد 27 2 : 0 
رن لیا كل آله ج 7 7 ومن کی کرپ ثم 3 9-7 ی999" 
9 ره وم مرج و رص > ہیس ا 0 م« رە شيعا مو ل 
قوله تعالى : # قل هو القادر مَل أن يبعت - اما ين کرٹ از یں ع ایمیک او سف بک ويديف 
57 7 رؤس مس 2 ۶ سرع سل 0 صن K1‏ 2 ےو ہے 
د باس بعص 2 ہم تصرف الاي 1 ہے ا هه هه هاه هل وه ها وهاه وهاه هاه .ا ه.ا .ا هو وا ماه 


قوله تعالى: # ودب به ومک 7 وہہ 32779ء9 re e‏ 


7 0 3 جے 
لاذه وٹ اوها © © © © © © OG © © © © © © © © © © OG‏ © © © هه © © © © © (ه©ه © © © © © © © © © © م م م“" م © هه ه© م م م اه ها هو ه ہم 


قوله تعالى : # ودا رایت ادبن يحُوصُونً ف ایتا فاعض عَنہمم حی وضو في حدیتِ عرو وما يسك 
شیاین لا فع بَعَدَ ال ڪرى ىم رر اشد ©4 TT‏ 
قوله تعالی : # وما عل ايت يفون من جسايهم ين کو وکن ذز ڪر لَمَلَهُم یلٹورے ©© )4 
TER‏ الک a RE EO ARO E‏ 
شی یکا کسبت لیس ها ین دوب الہ ولي ولا سّفِيعٌ وَإن تل ڪل عَذَلٍ لا يو ذ ينبا وبا 
ان کا ag‏ کراب مِّنْ میم وعذاب الیم يمَا کانوا یکفروت @4 0ھ 
قوله تعالی : # کل اندعو ین دوب الہ ا ل ینتا ولا بر ونرد َك مايا بم إو هد ا الک کاازی 


ےی 


اسنبوتة الشيتطين ق. الارض عرات لو اصحب دعر إل الیدی اتا ۲ رک هدى الله هو 


صم 


۷ 


١ 


١ 


۲١ 


۳ 


۲٥ 


۲٥ 


۷ 


۷ 


۸ الفهرس 


لیت ار لشیم برت الیک ارآ آنیٹا اکلر؟ ئو ور الہ إو کے ۵> 
: َو لیف لت الککوتِ والارض يلحي ويد 5 ڪن کون فد الع 
070 وهف حي لخر ارت SURES‏ 
قوله تعالى : لو 6ل ازییۂ کید مدر ِد أصْكَامًا اله إن ايک رانک ف کک کی ©4 
قوله تعالى :ردك ژۍ ایی ملكت الوب لاض ول یر ری ®4 ھت 


سم 


قوله تعالى : تَا جَنَّ لھ الل َه گوگ قال هدا ری ا اق كَالَ ا 

الم ازا کال حلا ری لم أل کل كين لم یدن ر ارک بن قور السا م رما الشّمسَ 

از 6ل ندا ری هذا آ ڪب ا ات قال فوم إن رى ما كر © | و 7 

لادی مر الک کی رال نیا وا ألأيرج الک ®4 EA NACE‏ رو 

ليله تعالى: ایر وه 16 ان ن َه وَكَدٌ هدن وآ عاف ما ہشریایک يوه ال أن يق 
2 ملا أن کے @4 ع ةط تدع وان مال لسو 


5 5 7 7 کی مم 2 جم رمج سے یھ مم ہے 2 سو ا کے ےھ 
یر رہ وو ف ما اشرتم ولا کو و تی 
5 5 وص 2 ٤ھ‏ 0 ہے کے سر رده پی عد ژ۶ مه ۔ ور مج 
1 و مادم فی الف یفن خی بِالامَِن إن مم فلت 11 لذن اا ولىّ يسوا 022 
صل 7 


بطل أزلیک شخ ال رشم مُمَتَدنَ ©4 مود ب اا رن مت جس سس سب 


عي عية 2 کٹ وت 808083۹ "۰۷۰ سی 


رم رع صہ ص وہ ے 


8 . ۰ سے سے | > و گ2 مم 0 2 گر کی 
قولهتعالى رہ وَهَبمًا له سح وَیتثوب ڪل هكيت ونوا هديا فن قل ومن درييهء 
م‫ 21 ےم ے ر و رر ١‏ > > كدوم دے م 
داورد ومسان وانوب ويوس وموسیٰ .70 نَّ وَكَذَلِكَ ری لسن © ورکریا يا وح وعسیٰ 


7 جر مم © - ور > سمس سما مرو ترس ر ہ یر ص تج ےک © ومن 

لياس كل ون للحت 9ه ؟ وإسملعيل والیسع ودولس ولوطا َكَل سنا ڪل العدلمين 

ہے روھگ سے کر صر سے سر ار سے 7 5 ونه ہے 

عابابهم م وض وأجلبيتم رهد كه ل ص اط مُستَقیم درك هدّى الله ہیی يذ من دشا 

5 ہے ص مس ہے سر و ہے ۔ 

ف عادو ولق ا رکا لحبط 7 عم گا كوا 1 کل 409 6ق ين بن و وده ولو طعي کھ دار ود اله جا 
: :۰ 


7 5 7 20 بی ہے ہے < ر 56 کش 2 2 سم ۸یہ ہم ا يم 1 1 
قوله تعالى : «أكِيك الین يِب ايک لق تاثا إد کک چا کزلت تقذ گنا يا يا شرا ب 


1 


2 9 رر مت تر م 74ے ےھ ہے كه عمسم وار وو رم عب اس پر < رو ر‎ 0 e 
قوله تعالی رما ڑا حى قدرہے | | ما انرا الله عل بشر من شی قل من آنزا التب أأذى‎ 
کر کے‎ 7 
م ر 2.07 ر یک ر ابحو مل رشع ر سے یىی اواو )| ا مويه‎ 
يه مو ناص مجعلوتم فراطیس بدوتها وتخفون كثيرا وعَلمٹر ما لر تعلموأ أ‎ 

م ر 7ے ہی r‏ ےم رح , £ ےل کے 4 

ءابَاؤم ل الله ثم ذرهم فی خو بلعبون اک ا کا ا و ا کو کاپ کا يلاد أل لد ماده 
٠. 95 .‏ سے ر کے ےم پر J‏ ژر س 2 37 روم رو 2 ژر 5 ۔ مر 70 
قوله تعالى: وعدا تب رلته مارك صرف ای بی ديد وزد أ الٹریٰ ومن حو 57 


و را می کے و ہے A EAS‏ کے کا 
ہؤمنون ا لاخر يؤمِنون بهء وهم عل صلاتیم يحافظون 4 وو وو اھر ا خط ا و و ا ا 


۲۹ 


ضس 


0 
٠۰ 


٤0 


00۵ 


65 


0۸ 


0۹ 


571 


5 


۷ 


A IE < OF A 22‏ م کہ ےک رہ ا ےل ےہ ےک رو 
قوله تعا : 4 ومن ظلم مِمّن ا كَذِبًا أو قال أو إل ولم روح ال شىء ومن قال زل 
کہ ے 0 م ر ا صر رو رە رم ص 7 سم کے > 1 سمه یئ لے 
مل مآ آززل ال وو ہے ہج E‏ ا 
مر کہ 7 ان وى دي ير م رس ريه بور ماس سے و سام 
الوم جزورے عذَابَ لْهُونِ ما کنتم وو عل الو حبر اکن وشم عن اليو مكرود @4 . ۷۷ 


کے 
کہ ہے کا کے ہے €< 1 1 - 27 


قوله تعالى : هولق تشمو ڈادئ کا لک أول مرف وم کا خواتکم وراه هوركم وم کر 
7 ماک ان 5 تن کو كا 1 قد گنگ يتك وی مس 0 مم ع عرد 9 ۸۰ 


قوله تعالى : إن 1 ل دالوف برح الى من ایت مخ امت من أل 7- لہ اق 

O 0 00010111 O 4040 نکد @4 0ه‎ 

قوله تعالی : 8 فال الإصبح وجعل الل سكا والشمس والقمر حسبانا کل لك قير العيز العلير ©* ۸۷ 
مھ گے وحم رمو رغه دح ہر ےہ 0 


قوله تعالی : وهو الى جَمَلَ ا كم الس درا يا فى لت ال وت قد فصلنا ليت لور 
يموب )4 E‏ مس فلو مدل وس 2۶ ئسئ>-9 


کور عام غلا 


ا ٭ وهو ای ناکم من نص وجدو فمسنفر وَمَسِتَودم قد فصلا ) َلْآيْتِ ! قوم 
سے ا ااي ااا O‏ اا الام ا O MLC‏ 


ر وس م >> 2< ص٠‏ ر سي حل جح سا 0 7 زی کنا 2 > جحجحھ ہ۔ 1 06 
قوله تعالی : ٭ وهو الزى زل من السماءِ ےہ شیو قأخجتا مه حرا نخرج 
عو ےہک یہ ا صما ے ا 7< ل ہک قر N‏ 2 1 ہم اح ل سه عص وہ ر ہے کر ےپور 
منه حا متراككبا ومن ١‏ لي من طلعها قنوان دانية وجنت يِ من أعنبٍ والزیتون والرمان مشتبها وعیر 
ہے ق کے ارصم 2 2 رصم ر 00 3 1 ہے 2 2014 s9‏ ۶2 ے2 
مَتَشْليد انظروا إل ثمروء إ1 أثمر وعد إن في ذلك لالت لقوم رنود @4 20 تآ' 
ر رے د کے 2 رر و 2 ررم ہے مع ہے شی ہےے۔ 


7 7 5 صذ 
قوله تعالى : علا کو شئ ال کلت خرفواً لم بين وبتلت بغبر ار سح سبحم وتعدلق عَمَا 
صرت @4 ےہ ا ا ا ا اا 1 سمش گا 
7 ۶+٦ء۔۔ے۔‏ ہےر عد 24 ح رو کہورے۔ کیو ہے رلا سر >> ہ۔ 2 75 
قوله تعالى : بی السَمَوتِ والڈرض اف یکن کم ولد ولھ تکن لم صجبة وخلق کل سو وَھُو بكر 


1 0 4 رع مم کہے۔ رورم وم تر مم کے 2 رور مات ر و جھے 
قوله تعالی : # لا تدركه الاأبصر وهو يدرك آ اسر ور اليف ليد @) ٰ ۶ئ 
موه سے صا مراص صم 7 کان ىص ليا م 4ے ر رصم ےہ 
بصاير من رد م فمن أبصر َلِنْفْسه من عمى فعليّهًا وما اذ 


قوله تعالی : « ولاک تصرف اليب ولیٹولواً درست نيت تھ قوم بعلموت 4 ETE‏ 
سےے س #4 ہج ںہکے کس i‏ 2 ہے م 

قوله تعالى : # الع ما أودىّ إليك 0 ل الہ الا ہو عرص عَن المشركين © 4 مت ۱۷۹ 

قوله تعالى : ولو شا الله ما شرا و ا جاک علوم عَفیظا َم تَ علوم کیل @4 بے ٦۷١‏ 


بات نیس یع نَ ن دون الہ فيسبوا الله عدوا بغر علي كلك ريا لڪل 
1 کاو يَعَمَلُونَ © »4 سد ارم سم سی اتہر 


ل مه كو 2 


وله تما : لأسا کو جه 7 ءايه یمان بها قل !د ليت عند الله وما 


ب7 
5 
»ا 
i‏ 
9 
5 
١-7‏ 
١‏ 
0 
3 
ہت 
وس 
A‏ 
طامو 
9 
i‏ 
N‏ 
\ 
\ 
اک یی 
۹ 
اچس 


ہد الفهرس 


تكاج آنا ا 5ا ابت لی پا ا ا مد گا 
قوله تعالی: اولب أتككئ تفع كنا 1 پڑیٹوا بد كل عرو ود في تنه 
0 5 ا O E‏ ااا 
قوله تعالى : ولو آنا رلا ال التلبحكة ومهم الوق وحشرا عبن ہل ئو قبلا کا کاو يوتا 

إل أن اء الد ولك أ ره هم ارہ 40 دمحم سشسعسمسش شس گا 
قوله تعالی 1 . جَعَلَتَا لکل تي عدو سملن آلإ وَالْجنّ وی بَعْصُهُمْ إل بعض عق 

از حورا ور کا رک ما م درف وما يرسك ك4 101011 0 E‏ 


قوله تعالى: وص له فة الین لا يموت الاجر ووه بقارا کا هم 
مقرو 49 م 0 
قوله تعالیٰ: ابر أله أَيَتَنى حَكما وهو ای أَرّل إ رڪم التب متصّلاً ودي ءَاتْکہر 
التب یعلموں انار مزل بن يك ا 16 0 يرح اللہ 19 9 O‏ .. 
قوله تعالى : بت مت ريك صدا وعدأ لا برل كلسي مَثر اتی الا ®) سح لا 
قوله تعالى : 'ون ثيل سار من في ل نيدل کی کید الإ يش الأو 


ع ع ووس 


31" إل يصوت 09 ن ريك ہُو أَعْلَمْ من ل ٦‏ بے وشو أَعلَمُ يالممَتر دن لے 409 وا رر م ممه ١6‏ 
قول تعالى : یا ری 4 “ٴ۶ م أل عليه إن كم بع اکت موس 409 ا مساق مث و ۱۹۹۷۲ 
اوا ينا کر اثر آله نه ود مَل لم کا يم يك إلا ا 


Ce» 


اضطررثم إل وا كيا اون م پکٹر يلأ ا 27ھ" 7 ِالْممَئَرِيَ ®4 نا 


قوله تعالى: ردروا هر الاثر اطم ا ال > بون الم سَیْجروں يما کاو 

قفون 02 ا ھی OR‏ ا ۵۲ 
له تغال ٠‏ ف کے وج مويو ری عع E‏ واد اع مق و و کی سے 

قوله تغالى : #إولا تَا ڪلوا ما کر بک ان آله عله وَإِنَمُ لَِسَقٌّ وَل لطي لوحو إل أزلیابھۂ 

اعت 02ئ0( ہم نک کشر o‏ 409 000 0 0 000 1 


ے 


و ری کو ایی ۷002-0 5 
لیس گار چ نا کنیلک رين | كفن 7 0 کے ے 40 OV ei 00000 e‏ 


قوله تعالی : 9وك جس ا 52 اع ریا نوا يهنا رما يكرد لا 
ا نا کا تفرم @4 .ےہ مس لص لج٘مہ 1[ 00 
قوله تعالی: وا ما نهُم ٤ای‏ الوأ لن من حق توق نل مآ أُوق رَسُل ان لہ امَلمٌ حت 
َمل رسا سمب الزن حرو صَعَادٌ عند اہ رَعَذَابُ سَدِبد يمَا کاو بتک 409 1١١ ٠۰‏ 
قولۂ تعالى : فتن برد ا أن يهد يش در اجلو ون رة آن بض بجکل درم مسيم 
حا كما صد في السَمَلِ ڪدرك جل اک الس مل ای لا يورت 40 .... ٠١۳‏ 


الفهرس ا 
قوله تعالى : 3 ا اکر عد و ۰ لئ وأ يَحْمَلْوْنَ 408 سس ضس ينا 


5 


ررم ہو وی ل ر 7 .2 وص کور سے , عط ہے کے سر سم یل[ 
قوله تعالی : یوم يحَسْرَهُم جیما دمعتم ان فد استكرثر ِن الإنين وال اَزَلاثِمُم ِن ألوض 
EE +027‏ م PR pers‏ مس 2 ہس 12 مو ہے کے حم رمه اک سم ممع م 
ریا اسْتمتم بعضتا عض وَبِمْتا جلا ال أَجَلْتَ آنا قال التَار موک لین ذيهآ إلا ما ساء اللہ إن 


رك عکۂ ىَ2 409 yy‏ سط شس صعسعس موہ VO NE‏ 
قوله تعالی : ٭ وَكَدَلِكَ ول بعص الظَلِينَ بعس يما كوا یکیو 4 89 یں / م 
قوله تعالی : يْمَعَسَرَ لي الو ا ا بج رسل کم يفصو لڪ اي ورون لمآ 

ویک هذا قالواً ہد علق انيت EE‏ ا او )تتبثا ا قد ان کاو کے ©4 ۱۷۹ 
قوله تعالى :کہ کی کہ یک رك 7. تاكلم کيا 42 008800 کومشیلزن AV‏ 
قوله تعالى : لڪل درجت ينا ياوا وما لك O O E a‏ 


قوله تعالی : و بلك ال ذو أك ےت اپ ما دوہ ولف من رڪم ٿا 


اکا ی کیک زر کے 0 ع صلی 2129 لش بتي 49ہ ٢پ"‏ 
قوله تعالى : فل يوم الا عق میم إن حايلٌ سوق تعکرت من كوت لم عقب 
أذَار إِنَمُ لا يي سير ®4 O oy‏ 


و يهر r‏ ول سكا اه يا بس ۶ مذرعم وما شرو ت0 ا وم ف و AN‏ 
قوله تعالی : وتالا هنزو اڈ وكرت حجر لا ممما إل من 1> م انم حرمت 
هوه وائکڈ لا لگا اد اگر عا الہ عد سيجزيوهم یکا گائرا ينر 46 ادن OE‏ 
قوله تعالى: رکال ما ف بون کزو اکر عام رٹ عله زوجم وَإن 


2 


مر مس كدخ 5 رسي 2 ہے وو قرو ے2 سے 4 

كن گن مز فيو کےا سيروم ر تم يك كيم عي 409 مت ۱1۹۲ 
قوله تعالی : 9ز حر 205ھ حك لات 1 دهم سَفَهَنًا د بير علو وڪرموا ما رَدَّقھم 2 راء 

اا کا انا کے وو ص٠‏ مو وٗوسوي سسسعچو عبت ۹ا 


ہمے عرص ومر ارحص ے 1 کر 


وم صاب | کے سب ستيه 2 ص ر جر وو 
قوله٭ تعالی : وی هو أأذى أنه مس سرحي شلت وغير معروشلت والنخل والرّرع عبتا أا 


سے 


رد 2 رر کے رصم 21 ص ص 
١‏ 


والزنیرے والرثابت ھ2 عر متشلماو کلوا من ٹمروہ إذا اثمر راتوا مه ئن حصحادهء 
ولا شرا کہ لاب ال وے 40 سک یہہ تج وس ای موس EES E‏ ۹۲۶ 


۳ له تعالى : 4 سے مم وس عو کہ 2 یز ررم ہے ہہ سو 7 سس رر عم رر 22.1 

فو وی الانعلم حمولة فشا حلوا يما رز لله لا تثیعوا أت الشْيْطان 
7 بس بر د 24 مہ >6 2 اروج 22 1 .: ےا مہہ ہے ممےے م سے غا ہ س ت مرو سےے 0 
نهر عدو یں س وج م الضانِ اين وت 1 سين فل ءا حرن حرم ام 
0 سم چ صدہ ےی ےھ مر ےھ یں 5 و ہے صے ےھ 72 رم 
الانئیین أ شکاٹ عقر 11 الک تر بعلو إن كنتر صلق ابی آلا سين 


۲ الفهرس 
رج م ے مده ہے 


7 رو ص 20001 و مح ےم صےوے مص کے 2و ے 
وف ہت انكر حَرّم أي الأنثيين آما شتملت عليه آرحام الأنثيين آم حكنتر 
مدآ اذ دم الله بهددًا فَمنْ أظامٌ مسن افتریٰ عل أله كذبا لِيِضِلَ النّاس بغبر علر إن اللہ 


لا دی ال ات چ4 05 0 ٤9‏ ,میٹ ٹب 
قوله تعالی پل * تمدق ما أبس إل ماع طَاعِ يَظعَمَهة لا أن يكوت مَیتة آو دما 
سفوا او لَحْمَّ ازير قَِنََهُ رجش او يسَنَا اَمِل اکر اکر يود هَمَنِ اضطر کر باج د ار ون 
لک عفر َد © ول الت هَادوأ حَرَّنَنَا کل زی ظثر وير البقر وَالتتو حمسا 
کن نهم ١‏ 6ض اوررق[ لت 21 لتكلا ات كا یر ير رركا 
کرد وي فين حَدَبوكَ فقل رکم ذو رر وسِمَةٍ ولا يره بَأَسْمُ عن القوي الْمجربيت 9©* 4و١‏ 
قوله تعالى 0٤‏ 2 اڪ و ااا ول کان ر کےا 

کب الت ين کله حي داو باکستا هل هَل عِندَكُم ين علو فشخرجوه لآ إن تيوت إِلا 
لظن وَِنْ نر الا تحرصوں و قل فير ابد البزلكة کو که مد َم و4 90ص 
قوله تعالى : کل 1 شد اک ادن ہدوت ان لہ کھت فان ہب ا ا 
یع اوہ الیک كَدَبوأ اکت وَل لا يمون اة وهم هم يَندِ وت 46 سس 0 


قوله تعالى: فل تصالوا اَل ما ین لسا 
د >< ھشہہہ CF‏ جح ر 7 


ولا نَفَدُنُوَا ازلدظم تن لمي ڪن تَرُْکم واھ وأ فويس ما ظهَرٌ مِنْهسا وما 


کے و ل اس يد اک إلا يالك کلک تکالہ بد بد مک يارد @) indi‏ 1ڈ 
قوله تعالى: ولا تمربأ مال لیت إلا بال ع و اند 8 لْحكَيّلَ لمران 
اَی لا تیف نما للا وُسَعَهاً 7إ لا ايلوا وڙ ڪا دا فزن وه د أله ارد رڪم 
7پ کرو @4 ےچ سم یس مس مویہ گت 
وله تعالى : کہ ما ِرس شتيب لئ ولا کیا الشف فت یک ن کیل کلک 


اس 


َصَنکم پو َلََمَ تَنْثدَ 4)6 س.-سسلدوست سم سس اس ک٦“‏ 
قوله E‏ : ثد ءا >اتینا موسی التب تماما 12 ای أَحسن و و یلا لکل شنو وهدى وة 
لم يلمك ربهر رَد © 4 و وروا ةمتع اع انو اما ب م ل ل ا 
قوله تعالى : «وهدًا كنب أله لته مارك ہو تیر نے تقولوا أ إِنّمآ أنزل الكِتبُ 
عَلّ طَايِمَميْنِ من بلا إن کنا عن َرَاسَتهع قلت © أو تولو ل 
تد و تقد #سطم ينك يد ټم تقل I‏ ب ايت الو 


وَصَدَكَ عا سَتَمْری الزن يضفو عن اينما سو العداب پکا نوا سيف 46 cs.‏ ۷۱۷ 
i 3‏ ہہ م 72 4 مم کی رہ م و 2 رة 

قوله یو وهل هَل يوون إلا أن تا تأ کت تيهم المليكة أو 0 بك أو ا e‏ أبنت ت ريك . 

م ۴۳ عض ءات ريك لی فع نُا 2 1 لر ککن امت من 7 أو کسٹ 2 إيمتها خيرا 0 


قل نظا إِنَا وه 4 - ور وو 00 ۲٢۹ TE‏ 


5 
کل 2 
کت 
ہے 
کے 
\ 
8 
\ 
< 
ہے 


قوله تعالی : « ا الدب مرف ديتع رکا شیا شت منم في سی نا أَمرَهُمْ إل ألو ثم نیعم يا كوأ 
سرد @) ا ا 2ے ےےوۓچه!هچهیییییی تج“ 
قوله تعالى: من جك يالستة فلم عر الها ومن جا پلک کے فلا رئ إلا يلها وهم 
لا جن @4 ممسس سس 0000111 00000 
قوله تعالى : إن هدن رق إل رط مسقيو دنا قينا م بهي ییا وما کان ِن 
نیک © ٹل ل صَلَاتِ رش وکیای مساق و رَبَ اَی © 1 سك لد ويد 


ا وأا 1 تک ۵٭+ ہی ہو ج ل LUE IR TOO‏ 


N‏ : فل إِنَّ صلات شی وکیای دساف لو ري الْعلِِينَ © لا شَريك لم ويلك أرب أا 
رل لین 6> ص-ص٘مم مس سح دعس صصسصص 0 0 
5 


2 کے ہی ہدوہ ره طس ےج میں سے مھ رہ.ےم عع مث عاص 000 
قوله تعالى : قل ا "۹ 1 ل شيو ولا تَحَیب كل نفس إلا علا ولا زر وازرة 
م کو Ke‏ ر ۔ 25 ور م جمس 
وزر خریٰ ٹم إل ریجر کے گے ہما گتم فيه غدلٹون ©4 5ك وج و عرف عر رار باق ا و I‏ 


قولهتعالى: 7 زی 2 ليك الارضٍ ورقع بعضکم وق بعْضٍ درجت لوک 
تكد إن رک تريخ الیقاپ وإ رت جج E E‏ 


ت ۴ ر 


قوله تعالى: «التص © کنب ارد يك ثلا يكن فى صذرك حرج ينه لِنْنذِر بف وَذِكْرئ 


قوله تعالى : فلوم ين قري آھککھا مَجَادَهَا باستا با أو هم ابوت © فنا کان مود إِذْ جام 
اسا ِلا أن کَلا نا کت َي @4 DS‏ 
قوله تعالى : متا ات اسل ھر وکشتات اسل © لقص َم ہیر و کا 
ابیت 409 سس ہی لہ E O‏ 
ای ولو مذ لحن کن تفلت موزیشۂ وليك هم المُِْخُونَ @ ومن حَنَتْ موز 
تاكيك الدب کیا امم پکا اوا انتا يخود © ٦٢و‏ ع Fo‏ 
قوله تعالى : ولق سی في الْأرضٍ وَجَعَلنَا کک فا معلیش کا رود 40 0 و2 
قوله تعالى ع مت م کشا إلا إنيس 1 


ہا کا يکن لك أن كبر فما اخ رتك بن لصت @)4 سس ہس سس گا 
قوله تعالى : ہلال أَنظِرَف إل يور بعتو © قال إن من لسرت و کر مآ ] اوت لادد کم مرَطَكَ 
ورم - © < > عرسم ب 


سے @ 2 نینم من بین ایدم ومر حلْهھمَ 2 پل 7 بلي ولا 2+5 كثرهم شلکریت © > 


٤‏ ۱ الفهرس 
ہے محري وم ۶ھ ےچ کے وى موس 7ه مره ےہ ہہ 
قوله تعالى : ل اخرج نپا مذءوما مد ا ےن کن ن جهم و : لَمَینَ 402 بے ۲٥۵٢‏ 
رر ص رش 4 e‏ چ مص ممم ھج صي 70 چ آآمرے هون ہے صحجے۔ ر 1 7ے 
قوله تعالى : ادم اسک نت ورك الٰحَنة فک من مین تا لا قربا هار لجر فتکونا 
00وی مس O O‏ 
قوله تعالی : وسوس لما لیا دی ما کا ما وُریَ عنما من سَوْءَتِهِمَا وقال ما تہدھا ریا عن هذه 


20 9 3 1 م ر ۳ بات 7 4> 20004 ES‏ ہے بر ےہ نا سے 
الشجرة إل أن تکونا ملکین أو تکوبا م بد اين © وَكسَمَهمآ إن لکا ین تر وت 
14 ون رم ے۔ لم 


داو و دن ما ارتا سیت يحْصِنَانٍ عَليِبِمَا من ورقٍ الَنَدَ ونادطهما ريما آلے اک تلكا 
الج وأقل لک 5 1 EE 0 010103-31 49 E ZEN‏ 
تس لے رتا طامتا اشنا ون ار تفر لا وَتَْحَمَنا لوان ون الْحَسِرِنَ © َال افیظوا 
تشگ نض مث نک فى الا کر ونت إل یر © كَل دا کو وی 7 2 
رجو © کی ءام د ارلا لیک لاسا ہواری سوک وَرهِنًا وَلَِاسُ اللقویٰ درك خر کیلک مِنْ يات 
رن سے ىسسم پوس سشسرنچّٗ سس O‏ 
بر بسي - في الا مق رم إل من © 6ال فا َيون 
وَفيها مون وَینہا تمہ 1 موی شوب نجع فسا O‏ اا مد كوي أرق 
قوله تعالى: بی ادم قد ارلا علیہ لاسا ورف سی تک 
ءات مله با کے ر2 . LSS ECD EE‏ ا وی CON‏ 


5 
جا 
0 
9 
8 
ع 
ا 
١‏ 
FX‏ 


55 تہ يو مم 2 رھ 3 7 2 سور جا ےی روص کے و ات وى 1 کی ٭۔ہ ے‫ 
ریا ا |3 ا حت لا روم إا جَملنَا ألشَّْطِينَ اليا لن لا یور 408 ۲٦٢‏ 


قوله تعالى : وإ کس کوک کال ود علا اهن واک سا پا ل اک اله لا بام الختا 
انٹول عل اہ ما لا کرت 409 . 01010101 ۲۹٢ SC‏ 
تل قعالن A‏ تق القِسط وَأَِِحُوأ وُجُوفَكُمْ عند مسار وأو یمیت له الین 
گا بدأ موو 9 یکا هدعا وَكزِيكًا حى عم الكل نمم الا الأول ين ہن آل 


و یا تی 1 ت ٠‏ 7 یل وھد و و سا رس ااا سم TUE‏ 
8 رن ۰ 1 2 ھی 0 1 یی ۸ہ ٠‏ 1 م م 


یھ کے ے ہد ہے اسم 7089 7 روص > 0 7 ۾ مج صم 82 
© قل من حرم زيئّة الو الي 5 لعبادوء ليت من الرِزقِ قل 5 للذين ٦‏ ف ا الدنا 
خالصة يوم ہے ا اة كلك نی 1 اکت لق ر موا . داوس و کا وتوا طاو ان ا و وہ سی NWN‏ 
> 7 سر ےم 5 9201 وک ’ص رر س 2 1 ر سرح عر رم صحرس ري 3و وم 
00 ون ری الفوئْحِس ماظهر ينها وم کو وال ايت عير الح وأن شرا يألو مَا 

رہ ہے ہے عر م ہے ھی سے Fell‏ 
لر برل ہی سلطا وان تقولوا عل اک ما کا مو 409 وی یلعو ویو "ہی اوہ ۲۷٢‏ 
5 7 روه ور ےہ م ر ہہ 2م ررى ےھ سے ا ل ىد ہے 
قوله تعالی : ولل او أجل مدا جا لَملہم لا مكارو سَاعَة ولا ؛ رک 49 ا 


و ص ٦‏ رو 


2 
5 5 ۱ 7 4+ ۶ رس : , 1 لاير اس سے ہم م لاے 2 رر 
e a‏ ۾ رمل م ف ۶ال فمن 1 ا تق ' اصع الا خوف علي وآ 
خم روہ © اليس گیا یکوت راستکرلا تب كيك سحب اتاز خم یبا کیٹ ©4 ... ۲۷١‏ 


٤ الفھرس‎ 


05 7 کے 7 لم م ت 217 7× 27 مر < رص کر 2 سے مج عل 
قوله تعالی: لمن ظا یکن اکا عل اھ کہا أو نْب ایوہ يک باهم توم دن لكاي 
۳۶7 سم ارال رر و م 05 کے ر ہے دعو برط مہ 2 ےک ےہ و مه مس 
حك لذا جا ھم رسلنا یتوفوْعَہُم قالواً أبن ما کنتم تدَعونٌ ین دوين الہ قالوأ صَلواً عتا وشہدوا عله 


ا كوا گنرں @4 وچچکووڈوھوچچھووو وچوس چو ےٛیے و 
قوله تعالی : 16 دلوأ فه اسر ذ حََتْ بن فلکم َنَ الي ا 
تا عي پیا ایلوا نا جیا قات رنه ل لأْلَدهَمْ ربا مولي أصأوتا اعم عَذَابا مما يِنَ الا 
ل لل نٹ وَلكن لا مکو © وات اوہ الہ تا کات لگ عتا من فصل فو 
تاب بت 8-8-1 بون OK‏ 20 -ص100م0م00م"|"۷''ر 
قوله ناو سج الیک 2 پاتا وجي د 2 7 ولك یحاون ال 


قوله تعالى : #والديرت معأ ویاو الصيدحاتٍ لا تکلث تسا الا وُسْعَهَآ كيلك اتب اک 
ہم فا کاو © ورتا ما فى صُدُورهِم تن عل تجری من تح اليد ونوا لاد یلو الى هدس 
ِهددًا وما کا یی و ان هدا اف أت ََتَ مل ويا بای ونوا أن يلك لد أورئمُمُوهًا يما 
کر شملوں @4 سم دی O‏ ا ا 


0 


بس 35 e ٠.‏ 21 22 
قوله تعالى : #رتادى اتب اي اصاب تار أن 
SY‏ رر مم ےمم ری ے کو رص : 


فد 
قالوا نعم فاذن مؤذِن َم أن لعنة الله المي 20 يصدود عن سیل اللہ وعو عوجأ وهم پا 


كرون 409 ل و ا ال و ان 
l2‏ سر کا ST‏ 
قوله تعالى : وتا چات ول الان مال يو ملآ یشم رادو تعب الکو آن سكم ایک ل 


سے 


۹ ج ورسم 1 ہے م مح صرت 2 41 رو 


يدخلوها وهم يَطْمَعُونَ جو سمي أ با لا جملا مم امور اشن @) ... ۲۹۰ 
ہے مرج هو ہے 8 ہم ووم ے‫ eA‏ ہس دم ہے سد و سلس 
قوله تعالی : رای أن ب الا راف ر جا لا يروم سيھ قالوا ما أغن عنکم جنک 2۴ نتم شستکرون 
ص ا ہہ و ہے ا5 م رج رص م ےرتا ورمع رص ے ہم پر رما ر ہس و سول rS‏ 
9 امو لاءِ الذین اق ثر لا 525 الله پر حمة ادخلوا الجنة لا خوف عا ي 7 اج a‏ لے 4 0 ۲۹۰5 


0 4 صر ررر 


قوله تعالی : #رتادۍ اصح يار اسب 6 أن أفِیضُوا علد 100 ار اة فحم الله خَالوا 


7 دور e‏ ردم موس حم د مس ھ م oA‏ 226 ع >><ھ مح 2 م م 
انگ ال حَيَمَهُْمَا عل الكفرت © الت أتَحَذُوأ ديهم لهو ويا وَعَرثھم الَحیو الدیا 


سس و سے عم 


فلوم تدم مر كما سوا لاء درتے ہو رت 2 @# لیج و نز ۲۹9 
قولهتعالى: ولق حِنَّكَهُم يكنب صََلْنَهُ عَل عار مُدی وة لور يُؤْمِبُونَ هل ينظرون إل 


م ہو موس معد رو 2 کت Aor‏ ہے ا 2 00 1 ضس ے مر صم کے رج ے۔ ل 
اويم يوم ياق ويله د کر رت کا تا ا بالحی قھل لا » فق ف 
اریہ رر ہہ سے ےھ 


۲۹۷ .... 40 ایی كا نل قا یا کش ل ع ا نیک‎ eC 
قوله تعالى: ھل طروت إِلا ناویم َم ياق تاویلم یٹول الت سوه ين قل د جات مل رن‎ 
N 27 لاج ور توف 0ت0‎ 
"0 وك هل وو کوٹ رو او و وا وک ريج و رو توب ور کو ھوڑے وا‎ a هار ار و فاع ور عقا لاتق :بقاع او وو هاه وو‎ a گا ڪاا شترورت 4 و ہق وا أ هه‎ 


ر رصا مک ےل ررم بے 72021 ہے ےہ کے دی م محسم_ اج 
قوله تعالى اک یکم 8770" رض في سپستتے ارح استویٰ عل العش یفٹی 
4 2 7و 


من مھ ہےر ہم رص >> رھ ۶ے صصح سم ا و کے كر 7 ماكر رصح رص م َ‫ 
اليل الہار یلا ٹیا والس والفمر والتجوم محرت بأو ألا له اَل والس تار الله رب 


ملین © EEG EE‏ مک رسس SSE TTT TET‏ 
ےم ا ۶ ہے وام 
قوله تعالى: : ¥ ادعو رد تضرعا و حفيه E E‏ س ب ارتيج ر سیا فى الْشّض بمعد 
روء و ور 2 ہہ کے موسا ھی مه 5 > 
إِصلحِها وادعوہ نا إن يحمت الله فرب رے نت التخيين 4 مس ا 


7 


0 ی۔۔ے۔ حا ےہ سے ےک ہ43 2 
قوله تعالى: وهو ایِک رس ؟ ألريح شرا | بے دی ر حو إذا اقلت سححار 


ر يد قلست 
قال مه لبي کیب ماتا به الما أرجت پوه ین کل ا ارت كلت رج الموق 
ے سكرم 0 ر رہ ص > روص ص ہو 1 ر ٣‏ 
a‏ وا ® والبلد الطيّب رج ا بدن وی بت لا رم إلا نجد 


حكدلِكَ صرف ألآيت لعو ند چپ ہہ ہوحصحسسہ سی گا 


ر سے 


قوله تعالى : لفَد انسلنا نوعا إل ومو فقال يفوم اَعَبُدُوا ) | 
کر مر لی ہہ مرو 7 مم رم و ےہ >> 1 م 7 
أ ف عذاب بور عظِيم هم قال | م من مدع انا رلك ا 106 مون 69 قال 
ہے 271 ر روو ٦‏ سے و و 7 2 سن 42ے 7 0 مر ےی زود سر ع سر 
يفوي ی صلل وك E‏ من رب العلييت © الک رسب رق أنصح لہ 


اص ربص کوہ لاله سوس ص 


لفك وَأغ ا الت تا اوتا کہم ڪا رما ميت ©» .وم 


A ror. 07 رہ‎ 


فا نج ئنله 


ہے 


وہ دوم > سم ار 2 2 انتا 2 م 
کا باعي نات يوام او ندرک وفوا ولک يحون چ 

7 ع 

و 


مہ ورور 


یلوم أعبذوا أل ما لكي کہ َيه آل تنموكو قال لمكا 


ل 
¿ ويد انا رلک فى سَفامة وَإنَا انا مت الكزيت © قال یلقوو لیس بی 


مكاعد ودک رسول من رب اَلسَلينَ © َلَتُکُم رمللات 7 وَأ لک تام ابق أو عِبثر آ 
جاک ڪر بن رکم عل رل کم | یرم واذگکر بع 

ن العلق رڈ ڪا ءالۃ أله کل لسن و » سم سس میشسسمتھتظ 
قوله تعالی : ۾ قالوا أَحِمَنَنا لنَعَبْد الله وَحَدمْ تدر ما كان يعمد ءَامَاؤنا هايا یا دنا إن 
ت ین ألصَدِيِينَ © قل مد و يكم ين یکم رجش وَعَصب تجوت فت اسعاو 
1 کے ہم +12 کو ص کے ر و 


شما اشر وءاباؤم تا تل اه بها من لطن اسا إن ممَحكُم یر لطر ي مامي 


کے موہ ما وَكطمتا دار لذن کنوا 95 ,2ئ مينرت 40 ں--,8 ء۰ 
وار 62م برس سس ا ۳ 7 مور ےی 

قله" 5 ولل د 1 صطلحا قال ور أَعَسدُوأ الله ما الاو ر رو قَدَ 

الي 0 نمو ر تهوم ا لكم 2 0 و 


ہرس 7 ص ر س ہے مر ا 
١‏ 


ر تناس و + 41 
د بينة من ربكم هدزوء ناقة الله 


امد عدا أله © وڏ ڪا 


7 مر 2 0 


فذروها ڪل ف 2 


شض 
۰ 
۷ 


وہ ہے ہے بے 1 بل ص۵ ا لكر وي ہے صر-و ص م م7 2 
0 من سهولها فصوا ولنجٹوں الجبال م 1 موا فأذحكروأ علا 2 الله ولا تعثوا فى الارض 
ae‏ 
سیت @4 DOSS‏ ل OR SS SNS ESOS‏ 


قوله تعالی : قال الملا لبن سكا یٹ قفويو لِلَدِنَ ضوف لمن ءامن مم أَتمَلثوے 


أك عئلِسًا مسل من وی قَالوا إا یکا ازمل بو مُؤيئورت © 6ال الذي اکب إنَا با 
امم پو كفروت © فعقروا الاه ووا عَنْ آئی َيه مَقالوا صح أَمْيَنا يمَا دنا إن 
الثم رسالة ری وَمَسَحْثْ لک رلک لا عرد ایرب 40 100 
قوله تعالی : لو لوطا إِذ َال لقَوميء أَسَائونَ الْسَحِمَدَ كه ما سدم من أحَرِ ترح الْعَلیَ ۹09 1 


کرکںی 409 م ص0 
و سس و سے میں ت کات ص ہ23 -) 
ینک کت عق الشجرريج ۹0 شس ہیمست 
تی ارح سے ٠۹ھ‏ ۶پ CT‏ 


ےی 


کا 0 سا مر 5 ہے ووأ أ سي اڪيل «البرات ا کک ےھ فكوا الاش ےم 3 


ایڈنا ف الس بعک إصکجھا دک حر کک إن ڪن تنيت ۹89 ےت 


۴ 


. 0 م 24 د مي ير ۔ صے حم اوسا 
قولهتعالى: بولا عدوا يكل ِم عدون کن ید لے من «امرح بے 
م 40 ozan‏ سے ى سور جا رمد 0 ص سر ر و 0 
ا وَأذْكروا ٳڏ کنتم قل ككرت وأنظروا کیف کات عَِقبَة الْمْفْسدنَ © 
7 وو 2 7 K‏ > رس ہم ور کے ٠‏ وه ہم م ص صد ہے یر 
ون کان طابفة به رڪم اما بألزىه آزسیلت بوء وطايمة لر نوما فأصيروا حى کم الله يننا 


O سس یم سو صمح سس چی‎ CENE 


٠ ۳ ۲‏ 1 م مر ے مم ےہ 2 1ح ے ہے سم رمک ا ر ريه 
قوله تعالی: هل آل لذن استکروا من فوییہ لحك شيب سی س1273 


ہے 2 1 ای 3 1 کے رج - © رھ عم وو 0 ۶ س٥‏ وى 7 2 ٠.‏ م 

تعودنٌ فى يتا قال أولو کا کرھین کے ادا عل اھ گیا إن 12 ف يليك بت إذ جنا الہ 

ع برط ر مر مس تے>> 02 سر باص >> ے صہہ وم ور ہہ وس ۔ 0 عرو سا م رص رح سر چ 
مِنبَا وما یکون نا أن د قمر إلا ن نساء الله تا وسع را سء عِلْمَاً ء ل الله توطنا ربنا أفتح 
لل ا س۳س 2 20011 ر ص وو صلم ٠‏ 

0 أ وبين قوم 11 : أننت خر الفح کو یو مھ موم مد وھ مم و ل ال مم ےم ا ا ا ا ا ا ا‎ ١ 


قوله تعالى: َل لا ادن كرأ من دوو لين امعم عيبا شعیبا کک لدا اخروت 2دت ألَجْقَهُ 
اق مر جَيئِييت ® الین کدوا یبا کان لع يعوا فيها ليت بس 9 شیا اوا هم 
الکییت لول َنم ل تق ند لتك یقت ئل وکت 753 شیک تان ل رر 
کے ١‏ 5 ماد مد مھ ا ل ب ا ا اه او جس تہ 
قوله تعالی : وما أَرْسَلَْا تا ف قري زین ي إل أذ ا هلما پاباس وال لهلهم مو 2 
تا مَكَانَ لبَق الست ی عمو ولوا د کک 36 الي وا اذكه بن وه 

2-7 4 نط لود س ھا مھ ماد کت مسا مسا هد ا يي 
قولے تعالى: ولو أن اَهَل الشرئة ٤ء‏ ا ا ا ھھٌہ 
کڏيوا مأَحَذْسَهُم پا کاو كيبوت َفَآَیںَ اهل الثری أن باتهم باستا وهب بمو ار 


01 


کر ام 


ك۷ 


1)۱ 


٦ 


۲۰ 


۲۷۰۱ 


Vo 


VY 


2 کے 24 ع الاح ےمےح۔ 2 بره لس ہےر وه ہہ سارو ما ےےے مي 
| تی کک َيَهُم بَأَستا ضح وهم يلْعَبُوك © أفامئوا مکر الله فلا يمن مکر اللہ 


لحرو 


2 پج ٠‏ محلم 
KF‏ رعرع ےہ 1 سے ار عر ھھے مع رما 7 کے . ٦‏ مع چيه راء وو 
عل لوبهم َه سمعوت © تلك التریٰ نقص عليّك من أنبايها ولفد جاءنػہم رسلهم 
م ے وڈ لد ب 


کت کنا سكا اڑا ايا ڪيا ن م لِك طبع آله عل لوي ألكنرنَ 42 . ۳۸۰ 
قوله تعالى : « وما و 0 إن وجا أ ڪه لَتَسِبِنَ©» پ ل 
قوله تعالى : ثم بعتا من مدیم موی ایتا إلى ورون وتاہ موا 
عَلقبة کہ سس لص میس سد صمستیرری ۳۸۴ 


قوله تعالى : ہل ال موی ورمون ان مَسُولٌ بن رت لم9 حقبق عل أن لا أقول عل الله 

إن 323 02 أَلصَيِقِينَ 4 سر مت يا AEN DEST O‏ 

قوله تعالى : « تال عَصَاهُ فَإِدَا فی تباث بین © وع یو ذا ھی بيصا 1 6 َال لمك 
00 7 فرعون إت ک هنذا كو عم ر بد أُن مر SE‏ 4 ھت ہو جو ا ۳۸68 


قوله تعالى: 3 قالوا ا راز في ادا ن شر © 7 بک سلحر عیم 09 دہ 
الہ عو قالوا رک کا لکا إن ڪت عن الْعلبينَ9) قال تع عم وک لن الْمَفَربِينَ» ۳Q‏ 


5 1 ملعو سر ا ا شے کرد إو کک 
قولهتعالى: فالا ينو 1 کے کا أن قلق ورك أن عا ايدج 6ل لذ كا اد 
کک ات الاس اَی تعر وخر عظیرق را رل مس أن أت سال کنا 

لقف ما اکرو دوم لي ویک ما كنأ يماود مشا هترك اما نرد @4 سس ۳۹۳ 


MA م‎ 


قوله تعالی : # أل لسَّحَرَهُ سَجِرِيِنَ©) الوأ امنا رت لْعْلِمِين2) رب موسیٰ یک46057 ۳۷۷۰ 
قوله تعالى : قال رعو اسم بد قبل أن KIN‏ کک تد رموه فی المَدِينَةِ لجا نبا 


اهلها سوت نممو و لطع اریم وأربككم يِن 7 اي ميت © لوا الا إل رن 
قلود و یم بنا إلا أن ن ایکا کیک د لا جنا رکا ابرع کنا سا واوا یً4 هم 
كوله تعالن : وتال للا من مَوَرِ و ا ا بے ليد فى الاش 0ر2 و الک 1 
سیل آن2ھ وستی۔ ذ 0 1 تک مھ 76 لكيه 2 ن5 


ے ۶ کہ 4 و 2 رو« ع۔ھ 8 
اک الأرض لله پورٹھسا من وه کک بذ کڈ یڈ کوک 460 4000 ٦ب‏ .2>" 
ص مع 2و م م رع مہ ےم 22 ر 


قولهة: 5 الى : # قالوا آوذیتا ‏ ین بل أن : تَأَتِيَنا تينأ وین بعد ما چشتنا قال عسیٰ 
2 خر ڪلم ويله 0 في الْارض ف 201 حت تلود 409 70ت ا اجا لعلف CET‏ 


5 مر ہے E‏ رت کے2 220 > سے 2 م ص سم چے 

قوله عای : ¥ قد أخذنا َال فرعون بالات و ونقص س الثمرات مله كرون کا فإذا rê‏ 
A 42‏ ا خا ميرم ںے ظا ےںےے وو ہے جو ب روہ ہر ھی م ص 

ہت | لنا هذ N‏ یروا يموسئ ومن مع ألا إِنَمَا طرهم عند الم ول 


الفهرس 7 ۹ 


قوله تعالى : واوا مما ایتا بو مِنْ ای رَس ہا هما كن لك زیت ©© فَأرْسَلْنَا علع الطومَانَ 


9 


رص م برع شیک رص ی ع ر ر ر م ہے 7 رە م ص وج سو 2 
وا راد والقمل والصّفَادءَ والدم ءات مَمَصّلتِ فاستكيروا وکانوا فوما جردت ©4 990ب .. 
ہو ع اه مو و دس مر دسا ا 


قوله تعالی : # وما وع عَلَيْهِم الجر مَالُوأ یسوی ادع لنا ربك با عھد عند لين كفت عَنَا 


7 


EA 9‏ ونان 21 7ے ۲ بی اسيل © ما ک9 و عنهم ارح ال أج ل هم بللغوه 


ت 


إذَا هم کون 9©» O E O oy‏ ال 


قوله تعالی : اقتا مم غرفم فى الو بام كَدَّبُوأ ایتا واا َا کنل 46 . . . ٠٦١٤‏ 
اط تسا 00 ال أي کاو صن تصرف الس وربا ل برعا ہا 
2ن O‏ ھت ماک ا EG‏ حتف نت 
كا برشي 40 س‌كسمس ہج جس Vases ID‏ 
قوله تعالى: وکوا جن إِسَرّءِيلَ الْبَحرَ فاا عل فوم يَمَكْنونَ ل اتام لهم قالواً نموم 
î 2‏ نآ ها كا خم له ل | ال اکم فوع یھو © پ٤‏ نولک متي نا ہم ند وکیل کا انا 
قوله تعالى : قال أَغَيرَ الہ یکم إا ذهو سکم عل الست 6> سیت ٦١٤‏ 
قوله تعالى : وة لتحم ون ال وروت شووت موه اماد ْ 
رن فلڪم بل ٿن يڪم يلي يم @ 4 00 121 
قوله تعالى : ووعد مومی لیت ية واقممتها بعر فَتم ميقت ربو ابی ية وقال موسر 
مه هدرورت فی في دی وأصلح ولا تَكيم سس بل ايرد 40 E‏ 0 . 
قوله تعالى 7 سی یٹ بم ۱ ٍُ 
إل لْجبَلٍ فإِنِ استفر : : 
فلا فان قَال شتک ت7 الاک راا 7 27 > ©ه ویو مس O‏ 
قولهتعالى: قال یموس إن اصطمِيْكَ رای فا 
اشک 409 وم مٌسسمسيسہہ ہہ O LD‏ لہچ۔۶۶ 


80 
کا 
جا 
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ما 
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9 
7 
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7 9 2 7 م 2 . صم >+ خر چک ھ ہے SI‏ ےم کپ سرس ے ے رم ا 
قوله تعالی کے لم فى الألواح ین كل شىء مَوعظة ونتیسیلا لکل شی فخڈھا بموو 


مص 2۹4 


را فوسك عدوا یت سأؤریگ ار الْمسِقِينَ @4 ا 0 COE‏ 
وصور 


